पता - 
सूरपमल मोमाणी । 
ठि० जीवनराम गंगाराम 
३॥, बोस स्ट्रीट (सूतापट्टी ) 
क्या । 





मुद्रक -- 
अनुकूलचन्द्र 


जे प्रेस कला ५ 
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मै भूमिका नह 


सत्य-अखत्य दोनोंसे चिलक्षण, अतक्यशक्तिशाली किसी 
सूत्रधारके विलासमात्र इस स्वप्रमय जगतके रंग-मस्य पर प्रत्येक 
व्यक्ति अपने अभिनयके समयमें भयड्भूरले भयड्डर रोमाश्चकारी 
हृश्य तो कभी मनोहर्ले सनोहर आमोद-अमोद्‌ मय दृश्य उप- 
ए्थित करता हुआ झछुखो, हुखी, राजा, रंक, चोर, चाण्डाल भिन्‍न 
सिन्‍न नामसे व्यर्थर्में ही छाहिछत होता रहता है। । 


उस समय घह भो अपने स्वाजुमें इस प्रकार तल्लीन रहता है कि 
उसे अपने सच्चे स्वरूपको विस्म्टति दी नहीं किन्तु उस काल्पनिक 
झक्षणिक खरूपके अभिमान करके उसकी विख्यातिमें ही अपना 
संमान सममने लगता है। उसका प्रैसा समझना बड़ी भूद है। 
उस सूत्रधारमें भी ऐसी आकर्षण शक्ति है कि उसके रंग-मझ पर 
एक बार आ फर फिर उससे भ्ल॒ह मोड़ छेना दुप्कर हो जाता 
हैं। घहां एक एकको कैद फरनेके लिये. अगणित विषय 
भोजूद रदते हैं। उसकी जंजीर इतनी मजबूत है कि उससे 
निकल भागना शायद दी होता है। उसले निकलने फा एक मात्र 
उपाय उस सूत्रधारके अखली खरूप और अपने सच्चे खरूप 
फा परिशान फरना है। असलमें घो अपने खखरूपके सच्चे ज्ञान 
नहीं रहनेके फारण दी उसके फन्‍्देमें चिए कालसे भाणोमात्र 
फंसा रहता है] ऐेन्द्रजालिकके फार्यको असलियत मालूम पड़ 
ज्ञानिफे पीछे उसके रचित सामग्री फो फोई लेनेकी इच्छा ठक मी 


श्‌ जीवात्मा फे संवन्में मतमेद 


नहीं करता है। किन्तु जब तफ उसके खरूपफा परिचय नहीं 
दोता है. तव तक यह विभ्य-अभिनय और उसका यह नियन्त्रण 
चालू द्वी रहता दै | 
प्रत्यूष कालमें पश्चिममे जब पूर्ण फलाघर अस्त होने लगते 
हैं तो पूर्वमें भगवान्‌ मरोचिमाली निकल जत्ते हैं। दोनों तेज 
घाछे नक्षत्र हैं, पर जब एक प्रकाशयान्‌ द्वोते हैं, दूसरा प्रकाश- 
रदित हो जाते हैं यद्दी स्ुष्टि का नियम है। उत्थान औरेर पतनके, 
सुख और दुःखके, सौसाग्य और दुर्भाग्यके कठोर यन्त्रसे यह 
समग्र विश्य मण्डल नियन्त्रित है। आये दिन छोग रंफले राव 
और रावसे रंक होते रद्ते हैं। इस सुख और दु.खके द्वन्दर्मे यंधा 
हुआ यह संसार चक्र अनादिकालसे घूम रहा है अतः इसको 
अपना समझ फर अमिमान फरना ही समस्त अनर्थफा निदान है। 
उस अविवेकिता फो हटाने और अपने चिर विस्मृत परमान- 
श्वृमय खरूपकी प्राप्ति फरनेके लिये ही घेदान्त द्शनका निर्माण 
हुआ है। वेदान्त द्शेनके गम्भीर मनन फरनेसे इस विश्व-नाट्य- 
शालाके उस मायारूप सूत्रधारको शुरुसे अन्त तक समस्त मिथ्या- 
' मय विचित्र रचना फा निश्चित पता ऊग कर उससे सदेयफै छिपे 
छुटकारा द्वो जाता है. अतः जिज्ञासु के लिये घेदान्तआास्तका 
विचार फरना परम कर्तव्य समझता गया है। 


मतनमतान्तरका विचार 
५तत्वमसि” जादि पैदान्त वाषपोंके द्वारा ही पदार्थ की उप- 


भूमिका डर 
समन 3 लकक कब नी लक घी कस अनका मन सका तिल रिज घन्‍ 2 कक 
स्थिति हो कर वास्पार्थ ज्ञान होगा और उस ज्ञानके खतः प्रामाण्य 
रदनेसे उसीसे अज्ञान और उसके कार्यभृत संसारकी निश्वत्ति हो 


जायगी फिर इस मत-मतान्तरके विवेचत करनेका क्‍या प्रयोजन 
है इसका विचार करना, भ्थम आपश्यक है । 


सखतः भ्रामाण्य रहनेफके कारण वेदान्तवाकभोंके द्वारा यद्यपि 
निर्वकल्षक आत्म-साक्षात्कार हो जाता है तथापि विरोधी 
जनोंके द्वारा बेदान्त अर्थके विर्द्ध आक्षेप होनेसे मन्द्‌ बुद्धिशाली 
व्यक्तिका सन्देह उत्पन्न होनए. स्वासाएथिष्त हो जप्तए है. और ए 
उस सन्देहरूप प्रतिबन्‍्धकके रहनेसे उसका अज्ञान घिनए नहीं 
डोता है किन्तु विचारके छारा सन्देदकी निश्वक्ति होनेसे सर्वात्मना 
अज्षानकी निवृत्ति हो जाती है। 


सार्ंद यद्द कि प्रतियादो जनके द्वारा उत्थापित विप्रतिपत्ति 
की निदृत्तिे लिये ही शास्त्र ओर मसत-मतान्तरका विचार फरना 
मनुष्यमात्रके (लिये,अत्यन्त आवश्यक है. । 

(वं' पदार्थ भर्थात्‌ जीवक्के विपयर्में जो मत-मतान्तर उपलब्ध 
डी रहे हैं, खबले प्रथम उन सबका ही विचार फरना झावश्यक 
समभ फर वैसा ही प्रतिपादन किया गया है । 


यद्यपि प्रन्यके तात्पये का विषय 'तत्‌! पदार्थ अथांत्‌ अन्यका 
प्रतिपाद्य विषय अद्वितीय चह्य -है अतः उसीका प्रथम विचार 
कतंव्य था किन्तु ग्रभ्थका फल जो मोक्ष है. उसका अधिकांरी 
त्वं” पदार्थ जीब) दी है मतः तत्‌ पदार्थ फी अपेक्षा 'त्व! पदार्थ 


झ्‌ जीवात्मा के संवन्में मतभेद 


नस न विन अप टन 
नहीं करता है। फिन्तु जब तक उसके स्वरूपका परिचय नहीं 
होता है तव तक यह विभ्व-अभिनय और उसका यह नियन्त्रण 
चालू द्वी रहता है । 
प्रत्यूप फालमें पश्चिममें जब पूर्ण फछाघर अस्त होने छूगते 
हैं तो पूर्वम,ं मगवान मरीचिमाली निकल आते हैं। दोनों तेज 
घाले नक्षत्र हैं, पर जब एक प्रकाशवान्‌ होते हैं, दूसरा प्रकाश- 
रदित दो जाते हैं यद्दी सृर्टि फा नियम है। उत्थान और पतनके, 
छुब और दुःखके, सौभाग्य और दुर्भाग्यफे फटोए यन्त्रसे यह 
समग्र विश्व मण्डल नियन्त्रित है। आये दिन छोग रंफसे राव 
और, रावसे रंक द्वोते रदते हैं| इस सुख और दुःखके दन्दमें बंधा 
हुआ यद्द संसार चक्र अनादिकालसे घूम रहा है. अतः इसफो 
अपना समझ फर अमिमांन फरना ही समस्त अनर्थका निदान है । 
उस अविषेकिता फो हटाने और अपने चिर विस्खृत परमान- 
स्वृमय खरूपको प्राप्ति फरनेके लिये ही बेदान्त दशनका निर्माण 
हुआ दै। वेदान्त दशनके गम्भोर मनन करनेसे इस विश्व-नाटय- 
शाछाफे उस मायारुप सूत्रधारको शुरूुले अन्त तक समस्त मिथ्या- 
भय विचित्र रचना फा निश्चित पता छूम कर उससे सदेवके लिये 


छुटकारा दो जाता है. अतः जिज्ञासु के लिये चेदान्त-शास्त्रका 
विचार फरना परम फत्तेब्य समझा गया है। 


मत-मतान्तरका विचार 
“हच्वमसि” आदि घेदान्त वांफमोंके द्वारा दही पदार्थ फीं उप- 


भूमिका डे 
2 उस स- ननन ि नमज 
स्थिति हो कर पाक््यार्थ शान होगा और उस ज्ञानके खतः प्रामाष्य 
रहनेसे उलीसे अज्ञान और उसके फार्यभुत संखारकी निवृत्ति हो 
ज्ञायगो फिर इस मत-मतान्तरके विवेचन फरनेका क्या प्रयोजन 
है इसका विचार करना, प्रथम आवश्यक है । 


स्॒तः प्रामाण्य रहनेके फारण वेदान्तवाफ्पोंके द्वारा यद्यपि 
निर्वकत्पफ आत्म-साक्षातुकार द्वो जाता है घथापि विरोधी 
जनोंके द्वारा वेदान्त अर्थके विद्द्ध आक्षेप होनेसे मन्द्‌ बुद्धिशाढी 
व्यक्तिका सन्देह उत्पन्त होना स्वाभाविक हो जाता है. और 
डस सन्देदरूप प्रतिवन्‍्धकफे रहनेसे उसका अज्ञान विनष्ट नहीं 
दीता है किन्तु विचारके द्वारा सन्वेहकी निश्वत्ति दोनेसे सर्वात्मना 
अज्ञानकी निदृत्ति हो जाती है ॥ 

सारांश यह कि प्रतियादो जनऊे द्वारा उत्थापित विप्रतिपत्ति 
की निवृत्तिके लिये ही शाख्र ओर मत-मतान्तरका विचार फरना 
मनुष्यमात्रके [लिये,अत्यन्त आवश्यक है । 

'त्वं! पदार्थ भर्थात्‌ जीचके विषयमें जो मत-मतान्तर उपलब्ध 
दो रहे हैं, सबसे प्रथम उन सबका ही विचार करना आवश्यक 
समक्त कर वैसा ही प्रतिपादन किया गया है । 


यद्यपि प्रन्थके तात्पय का विषय 'तत! पदार्थ अर्थात्‌ अन्थका 
प्रतिपाध विपय अद्वितीय चह्म -है अतः उसीका प्रथम विचार 
कर्तव्य था किन्तु अन्यका फल जो मोक्ष है उसका अधिकारी 
आ्थं! पदार्थ जीव) ही है अत: तत्‌ पदार्थ की अपेक्षा 'त्व॑! पदार्थ 


छ जीवात्मा के सबन्धमें मतभेद्‌ 


शाम जप मम ज लि 2 + के पट 2% कक 23:82 22 जलन 
हो अधिकतर जिज्ञास्प है इस लिये इस अन्थर्मे प्रथम जीव फा 
ही विचार किया गया है। 


जीवके संवन्धमें चार्वाक-मत 

धत्वँ पदार्थ जो जीवात्मा है उसके विपयमें चार्धाकफा फहना 
है कि पृथिवी, जल, तेज, घायु ये चार भूत द्वी देहाकारमें परि- 
णव हो कर जीच वनते हैं अतः थे हो 'त्यं! पदसे शेय हैं ॥ उन 
थार्चाक गणमें भो परस्पर मत-विरोध है। किसीका फहना है कि 
सक्ष प्रमृति एक एक इन्द्िय “त्वं! पदार्थ यानी जीव है, किसीका 
फहना है--संमिलित इन्द्रिय गण जीव है, किसीका फहना है-- 
मन हो जीव है और किसीका फहना प्राण हो जोच है | 

इस प्रकार देहात्मबाद, इन्द्रियात्मवाद, मन आात्मबाद्‌ और 
प्राणात्मबाद ये चार प्रकारके विरुद्ध मत चार्वाकफे ही जीवके 
संबन्धमें उपलब्ध हैं । 


इनके मतमें किसी प्रकारफी सार-गमित युक्ति नहीं है। ये 
प्रत्यक्ष वादी हैं | स्थूल-सूल्मफे तारतम्पले जिसकी जैसी पहुंच 
है, तदनुलार उल्लके समस्त मतका उपादव करके घहीं उसका 


विशद्रूपले उस्रोको प्रणालीले खण्डन करनेकी शैल्ली रकखी गयी 
है. अत' चार्चांक दर्शनसे ही इस भागका प्रारम्भ होता है। 


जीवके संबन्धसें बौद्ध-मत 
बौद्ध-मतमें क्षणिक विज्ञान ही जीव है | संसारमात्रफो उन्होंने 


अआूमिका ५ 


क्षणिक माना है फिल्तु विज्ञानकों यानी ज्ञानमो ही जीवात्मा 
माना है। शानसे भिन्‍न जीवके अस्तित्वमें कुछ भी प्रमाण नहीं है 
यहो फहा गया है। 

अहं? इस ध्रकारफे आलय विज्ञान यानी जीच क्षण क्षणमें 
उत्पत्व ओर विनष्ट होते रहते हैं । पूर्व पूर्व जीबके द्वारा उत्तर 
उत्तर जीवको उत्पत्ति होती रहती है। इन्द्रिय आदिसि उत्पन्न 
होने बारे प्रवृत्तिविज्ञान छः प्रफारके माने गये हैं। गनन्‍्ध, रख, 
रुप, स्पर्श और खुखादि । 

बर्तमान कालके क्षणिक जीवकी (आत्माको) तव तक प्रयत्न 
चाढू रहता है, जब तक क्षणिकत्वकी परिपक्त भावनाके द्वारा 
अनादि फालसे आती हुई संसारकी सुट्टृ वालनाका उच्छेद्‌ नहीं 
हो जाता है । ४ 

संसारफे चिपयमें ६णिकत्वका विचार जब परिपकहदो जाता 
है तब जीवको मोक्ष प्राप्त होनेसि उसकी किसी प्रकारकी प्रचृत्ति- 
निवत्ति नहीं होती है । 

इस प्रकार विरूद्ध मत रखने चाछे सोत्रान्तिक, चैभाषिक, 
थोगाचार और माध्यमिक ये चार प्रकारके योद्ध हैं। इनमें सबसे 
अधम ( निरष्ट ) सोचान्तिक है । 

लौत्रान्तिकके मतमें घट, पट आदि समस्त चाह्य विषय 
सदैव अजुमेय हैं, क्योंकि घट, पट आकारका जो शान है वह 
घट आदि याह्य विपयका ज्ञानमें प्रतिबिम्ब पड़ना हैओऔर प्रति- 


दर जीवात्मा के संबन्धरें मतभेद 
विम्ब विम्ब-पूर्वक हो होता है फ्योंकि ऐसा ही अनुमान उपलब्ध 
है-- “प्रतिधिम्ब॑_विम्य-पूर्वक॑प्रतिबिम्बत्वात्‌, मुखादि-प्रति- 
विम्बबत्‌ ।” 

इस प्रकार सौत्रान्विकके मतमें बाह्य पदार्थका प्रत्यक्ष नही 
मात्र फर अनुमानके द्वारा उसका अस्तित्य माना गया है। 





सौब्रान्तिक से श्रेष्ठ चैभाषिक है, क्योंकि घर घट आदि बाह्य 
पदार्थोके प्रत्यक्षका अपलाप नहीं करता है, उन दोनोंकि मतमें सर्चेन 
भ्रमस्थठमें शुक्ति आदिमें रजत आदिके अभाव रहने पर भी शान- 
रूप ही रजत आदि भासित होता रहता है । सौजान्तिक भौर 
चैमापिक दोनों सर्वास्तियादी कहे जाते हैं। 


घेभापिकसे श्रेष्ठ योगाचार है। योगाचाप्फे मतमें समस्त 
संसार शान खरूप है, शानसे भिन्न फहीं कुछ नहीं है फ्योंकि 
शान होनेसे ही किसी चस्तुका अस्तित्व मालूम पड़ता है 
घट आदि विपय अवयव अथवा अपयवी कुछ भी पदार्थ नही है। 

घट, पर्टादि विषय को परमाणु स्रूप अर्थात्‌ अथयव स्वरुप 
माननेसे उसमें स्थुछताका ज्ञान नही हो सकता है ओर अवयबी 
स्वरूप माननेसे यानी परमाणु-समुदायसे भिन्‍न परमाणु समुदा- 
यसे उत्पन्न होने चारा एक नवीन पदार्थ माननेसे उस एक पदार्थे 
में भावृतत्त्व-भनावृतत्व, सकम्पत्व-भकम्पत्व, और रक्तत्व-भर- 
फत्व आदि परस्पर विरूद्ध मे दए होनेले एक हो व्यक्तिके विभेद 
हो ज्ञाने का दोष दो जायगा अतः “घटोद्ृव्यम! इत्यादि स्थरूमेँ 


भूमिका ९, 


अज्लोह॒ठ जो तादात्म्य संवन्ध (अमेद संबन्ध ) है पदी शान कौर 
घट, पदादि बाह्य विषय इन दोनोंमें मारा जाता है। तादात्म्यसे 
अतिरिक्त किसी सम्बन्धकी कव्पना करेनेमें गौरव-दीप (कल्पना- 
याहुलयथ ) भी दो जाता है ! 


घट-पदादिविषय ज्ञानके ही भिन्न मिन्‍न आकार हैं।वे 
थआकार घास्तव नहीं हैं क्‍योंकि ज्ञान निराकार माना गया है 
अर्थात्‌ धास्तवमें शानका आकार (अंश ) नहीं है अतः संशय 
आदि स्थलमें भी शानके परधपर विरुद्ध फटिपत लाना आकार 
उपलब्ध होते हैं | प्रमाण और प्रमाता भी ज्ञानके ही फल्पित 
आकार हैं । प्रमेय पदार्थका प्रकाश द्वोना प्रमिति है और उस 
प्रमितिके प्रकाश फरने को जो शक्ति है वह प्रमाण है । प्रमितिफा 
आश्रय ( आधार ) प्रमाता है। 

पूर्व पूर्व शानसे उत्तर उत्तर ज्ञान उत्पन्न द्वोता है, समस्त शान 
स्व-विपय द्ोता है यानी एक ज्ञानका विपय अन्य ज्ञान नहीं होता 
है । “ज्ञानका विषय अन्य क्षान है” ऐसा मोननेसे अनवस्था दोष 
होनेका प्रसड्र दो ज्ञाता है ! 

विज्ञान चादीके मतमें शानके आंकार खरूप ही घट-पटादि 
शांनफे विपय हैं| क्षणिक विजानोंके मिन्‍न भिन्‍न काल्में अस्तित्व 
रहनेऊे हेतु परस्पर विपय-विषयिभाव नहीं होता है। 

सौत्रान्तिक, चैभापिक और योगाचार इनके भतर्मे विशुद् 
क्षणिक विज्ञान की भावना करते करते उस भावनाके प्रवाद में 
अविच्छिन्न प्रवेश करना ही मोक्ष माना गया है। , 


८ जीचात्मा के संवरह्छमें मतभेद 


अटल कर जम 

योगाचारसे श्र माध्यमिक है। माध्यमिफके मतमम शून्य छी 
जीव कह्य जाता है। उसफे मतमें समरुत संसार विशञान स्गरूप 
होने पर भी मिथ्या ही है। क्षणिकत्व की भावना और शून्यत्वकी 
भाषनासे उसके मतमे मोक्ष प्राप्त होता है | 


“विज्ञान खरूप आंत्मा मिथ्या हैं! इस फथनका ही रूपान्तर 
थूल्य हो भात्मा है! यद कथन है। शून्य नामका छुछ तत्त्व नहीं 
माना गया है। “सर्वे मिथ्या इति माध्यमिकमतम्‌” यह खएडनकार 
ने भी फहा है। 


द्गिम्बरको “आहंत' कहते हैं | जैन-मतमें देह और इन्द्रियसे 
अतिरिक्त देहके समान परिमाण चाला जीव माना जाता है। 
विशाल देहका त्याग फरनेके बाद छोटे शरीरमे प्रवेश फरनेके 
समग्न आत्मा घा हास ( संकोच्र ) दोता है. किन्तु आत्मा फा 
विनाश नहीं होता है क्योंकि परिमाण ( बजन ) के विनाश होने 
पर भी द्रब्य फा पिनाश नही होता है। 


यद्यपि आत्मा की सन्‍्तत ऊव्ध्ये गति स्वभाव है किन्तु फर्म 
रूप वन्‍्धनसे बद्ध रहनेके कारण संसार-द्शा्में उसकी ऊदुध्यंगति 
नही होती है। कर्माके आत्यन्तिकरूपसे उच्छेद्‌ होने पर उसकी 
ऊदूध्व॑ गति द्वोती है, वहो उसका मोक्ष है, अथवा अलौकिक 
आंकाशा गमन मोक्ष है यह भो कहा गया है। 


चौद्ध-मत भी सर्वधा युक्ति-रहित है। चार्वाक फी तरह घौद्ध 
केबल प्रत्यक्ष चादी नही है वह तकका भी आश्रय लेता है. किन्तु 


भ्लमिका ६ 


उसकः। मुख्य सिद्धान्त क्षणिफ बाद ही तर्क-रहित है अतः बह 
भी मान्य नहीं है। 

उसी प्रकार जैन-मत भी समीचीन नहीं है क्योंकि आत्मा फा 
देह-समान परिमाण मानना और नित्यत्व मानना यह दोनों 
विरुद्ध हैं | हस्ति-कोटके शरीरमें प्रवेश करनेके समय आत्माके 
अवयबके न्यूवाधिक्य माननेसे कृतहान और अहृताभ्वागम दोप 
हो जाता है । जेन भी चेदको नहीं मानता है और चेद्‌-प्रतिपादित 
ईएयर को भी, नहीं मानता है अतः घद भी नास्तिक ही है। 

इस धरकार नास्तिकों फे पट दर्शनका उपपादन और उसका 
खण्डन फरके आस्तिकोंके पट्‌ दर्शनका' उपपादन किया गया है। 

वैशेपिक, तार्किफ और मीमांसक ( प्रभाकर ) के मतमें कर्ता 
भोक्ता, जड और विभु जीच माना गय। है | उनमें चैशेपिककां मत 
है कि आत्मामें खुख दु.ख द्वए दोनेसे उन सुख-दु.खोके बीजभूत 
विद्वित-निपिद्ध कर्मराशिफा कर्ता आत्मा है। आत्मा शानसे भिन्न 
है अतः जड़ है यानी अखित्‌ है क्योकि “जाबामि-में जनता हू”? 
इस प्रकार की प्रतीति उपलब्ध होनेके फारण घद शानका आश्रय 
(आधार) समझा जाता है थर्थाव्‌ ज्ञानहपले आत्माका ज्ञान नहीं 
होता है किन्तु श्ञानके आश्रय रूपसे ज्ञान होता है] आत्म, फा 
समस्त मूर्च पदार्थके साथ सयोग होता है अतः बद यिश्चु कहा 
जाता है । 

आत्माके अणु परिमाण माननेसे देहके समस्त अवयवोंसे 
संवन्ध नहीं रहनेके देतु आत्मा फो जो समस्त अवयच में सुख 


१७ जीवात्मा फे खंवन्धमें मतभेद 


आदिका अनुभव होता है उसका व्याघात हो जाता है। आत्माको 
अणु माननेसे आत्मा का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता क्योंकि मदत्‌ 
परिमाण-शालो पदार्थका ही प्रत्यक्ष होता है। 

मध्यम परिमाण माननेसे आत्मा सावयव द्वो जातों है और 
सावयव दोनेसे उत्पत्तिशाली सिद्ध हो कर विनाशवान्‌ यानों 
अनित्य हो जायगा अतः भात्माका परम महत्‌ परिमाण माना 
जाता है इस प्रकार विभुत्य फी स्थापना को जाती है। आत्मा 
सदैव देद आदिसे भिन्‍न है इस प्रकारके आत्मा प्रभृति पदार्थ- 
ज्ञानके परिपाकसे आत्यन्तिकरूपसे यानी निःशेपरूपसे समस्त 
फर्मोक्रे उच्छेद दो कर जो आत्यन्तिक रूपसे दुःखका उच्छेद्‌ है 
वही मोक्ष है। बैशेषिक कों तरह ताकिक मतमें भी परमाणुसे 
इंश्वर के छारा जगतकी स्ि, पदार्थ-तत्वज्ञान ही मोक्षका 
साधन और दु ख-ध्यंश मोक्ष ये सव समान हो माने जाते हैं | 
कुछ ही प्रक्रिया में मत-भेद है । 


भ्रद्ट-मत 
भट्ट-मतानुसारी मीमांसक गण जीवको शान खरूप और जड़ 
फहते हैं | उस मतमें आत्यन्तिक रूपसे दुःखका उच्छेद अथवा 
नित्य सुखका साक्षात्कार मोक्ष माना गया है। 
मोक्ष-कालमें चश्नु आदि इन्द्रियोंके विच्छेद होने पर भो मनका 
विच्छेद्‌ नहीं होता है अतः कर्म रूप प्रतिबन्धकके उच्छेद्‌ द्ोनेसे 
नित्य सुप-विशिष्ट स्वरूपसे आत्माका साक्षात्कार मन के द्वारा 


भूमिका श्र्‌ 


किया जाता है | आत्माके चित्‌ और अचखित्‌ दो अंश माने गये हैं। 
चित्‌ अंश रहनेके फारण बह सबका जाता दोता है और “सोडहम” 
इस प्रकार अपनी भी भ्रत्यभिज्ञा फरता हैं| अचित्‌ अंशसे उसका 
शान, खुपस आदिरुप परिणाम होता हैं। “म्राम्ं जानामि-मैं 
अपनेको जानता हूं” इस प्रकार आत्माका शेयत्व सिद्ध होता है 
अतः मात्मा ज्ञानका कर्ता भी है और ज्ञानका विषय यानी कर्म भी 
ह | जानके चिपय होनेसे उसकी जड़ता सिद्ध दोतों है इस लिये 
आत्मा चित्‌-अचित्‌ उमयरूप माना गया है। 


स्पणय कौर पत्र सतफें केवल घुए्ललरूए भ्रीक्ता और नाना 
जीथ माना गया है किन्तु फर्त्ता नही माना गयो है। पुण्य-पाप या 
किल्ली मो कर्म को करने घाली इस मतमें प्रकृति है, उसीके द्वारा 
ज्ीवको भोग प्राप्त द्वोता है अर्थात्‌ खुख-डुःखका भीग प्रकृति फ़ी 
सद्दायतासे जीवात्मा फो ही होता है | प्रति ओर पुरुषका 
पिवेक शान नहीं रहता है अतः जीवात्मामें कर त्थ फा व्यवहार 
होता है किन्तु घास्तत्रमें जीवात्मा फर्ता नहीं है। 


सर्वत्र दो प्रमस्यलम दो पदार्थोके असंसर्गके अशानसे संसर्ग 
( संबन्ध ) का व्यवद्दार होता है ] धर्मि-ज्ञान और धर्म-शान इन 
दोनोंके भेदके अशानसे ज्ञावको एकताका व्यवद्ार होता है। कोई 
भी विशिष्ट ज्ञान नहीं हैं ] इस मतमें अन्यथाख्याति नहीं मानी 
जाती है किन्तु अण्याति मानो जाती है, अतेः अस॑सर्गके अशान' 
खरूप दोप रहने के देतु विशिष्ट शञान होता है। असंसमेके शानसे 


श्र जीवात्मा के संवन्धमें मतमेद्‌ 


इस मतमें किसीका बाघ नही होता हैं यह छाघय यानी शुज्ञायस 

है । मीमांसक प्रभाकरने भो इसे ऐसा ही माना है। 

खुब-ठुःख आदि बुद्धिके धर्म हैं| जीवात्मा केवल ज्ञान स्यरूप 
है भर्थात्‌ सब प्रकारके संसर्गसे रहित, स्वप्रकाश, कृटस्थ 
और चैतन्यस्थरूप नाना माना जाता है किन्तु उसके साथ बुद्धिके 
अविचेक रहनेके कारण बुद्धिके धर्मंका अनुभव करता है. धही 
उसका भोक्तूत्व है। 

चह भोक्तू त्व फाल्पनिक नही किन्तु सत्य ही है । संभ्रज्ञात 
और असंप्रज्ञात समाधिके परिपाक-पययन्‍्त प्रकृति-पुरुषके विवेक- 
ज्ानसे अविवेककी निवृत्ति हो कर जो त्रिबिध ठु.खका आत्य- 
न्तिक उच्छेद्‌ है घही मोक्ष है | 

ओपनिषदके यानी चेदान्तीके मतमें अगिद्याके कारण जीवा 
त्मा कर्त्ता और भोक्ता भी माना गया है किन्तु धास्तवमें सर्च- 
धर्म-रहित, परमानन्द शान स्परूप ही 'त्व? पदार्थ यानी जीचात्मा 
माना गया हैं । 


आस्तिकोंमें भी तारतम्य 


आस्तिकोंमें सबसे निरुए (अघम ) बैशेपषिक है क्‍योंकि 
उत्तऊे मतमें शब्द प्रमाण नहीं अड्भरीछृत रहनेके कारण बेदका 
प्रामांण्य नहीं माना जाता है। 

बेदको प्रामाणिकता माननेयालों में ताकिक (नैयाथिक ) 
न्यून है क्योंकि 'असद्ञोह्ययपुरुष.” इत्यादि जीवात्माके शुद्ध स्थ- 
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रूपके प्रतिपादक श्र तियोंका ओर “तत्त्ममसि! इत्यादि थ्र्‌ तियोंका 
अभेद-भावनामें यानी अद्वैत ब्रह्मऊे प्रतिपादन करनेमें तात्पर्य 
निश्चित है किन्तु तार्किकने “इद सर्व यद्यमात्मा” 'सर्व पछु इदूं 
ब्रह्म' प्रह्म॑ बेदं स्वेम! इत्यादि थ्ु तियोंका ब्रह्मकर्तृक विष्वमे 
तात्पर्य माना है अर्थात्‌ ब्रक्म ही इस विश्वका फर्त्ता है यही उन 
श्रुतियोंका तात्पर्य समझता है । 
-.. प्रभाकर और भट्टका चेदान्त दर्शनमें फुछ भो विद प नहीं है । 
से भट्ट-फारिकार्मे फहा है। 
इस्याह नास्तिबयनिराफरिप्णुरात्मास्तितां भाष्यक्ददत्र युत्तया | 
इढत्वमेतह्विपयस्तु बोधः प्रयाति वेदान्तनिषेषणेन ॥ 

उक्त भट्ट-फारिकाके द्वारा चेदान्त दुशेनकी प्रशंसा फी गयी है। 
प्रभाकरने भी अपने अन्धमें कदा कि “यद्यपि प्रपश्च-रदहित बह्म दी 
आत्मा है, तथापि कर्मके प्रसड्धमें यद नहीं कहना चादिये 
पपोंकि भगवान भ्रीकृष्णने कहा दैः-- “न बुद्धिमेद' जनयेदशानां 
फर्मसद्विनाम्‌।” मीमांसकाचार्यकुमारिक और पार्थसारधि मिश्रका 
ऐसा दी मत है। 

भट्ट-मतकी अपेक्षा प्रभाकर-मत न्यून है क्योंकि भट्दने अपने 
अन्यमें "जड़ बोधात्मक आत्मा है” इस कथन फे द्वारा ओत्माको 
अविद्योपद्दित चिद्र,प सूचित किया है और प्रभाकर ने अपने पन्य 
में खप्रकांश जन्य वोधाश्रय चिद्मुप आत्मा है, इस कथन कै द्वारा 
प्रपश्षके शानमें 'अन्यथाए्यातिका भी कथन नहीं किया है। 

भट्ट भी सांख्य-पातझलकी अपेक्षा न्यून है फ्योंक्ति सांज्य 


श्छ जीवात्मा फे सैबन्धर्में मतभेद 





आदिकी तरह उसके प्नन्थमें आत्मा फा असंगत्व नहीं माना 
गया है । 

सांज्य भी पावश्लकी अपैक्षा न्‍्यून है क्योंकि 'यठेशकर्म 
विपाकाशयैरपरासृप्टः पुरुषविशेष ईएयर/ इस सूत्रके द्वारा 
पातञ्ञल-मतमें ईश्वर्का स्वीकार किया जाता है और सांप्यने 
ईश्घर्फो नदी माना है। 

इसी प्रकार 'तत्‌! पदार्थ यानी ब्रह्मके विपयमें भी नाना मत- 
भेद्‌ उपलब्ध होते हैं. 

वैशेषिक भौर ताकिकके कुछ अंशोमें भत-भेद रहने पर भी 
जीवके विपय में मत-भेद नहीं है । 

यद्यपि बेद प्रमाणको नहीं मानने फे फारण घैशेषिफ भी 
नास्तिक ही फदला सकता है किन्तु घद भी अग॒त॒का फर्ता रुपसे 
ईश्बर फो मानता है अतः आस्तिक-श्रेणीमें यहां उसको गणना 
फी गयी है । 

ताकिक ओर वेशेविकका मत-भेद 

चैशेपिक के मतमें पृथिवी आदि कार्य मात्र विना फिसी 
फारणके उत्पन्य नही दो सकता है और इस खंसारमें बहुत से 
चृक्ष, वनौषधि आदि जो उत्पन्न होते हैं. उसका कोई मनुप्य 
भादि प्राणी कर्ता द्वप्ट नहीं होता है अथवा इसी प्रथिवी 
आदिका बनानेवाछा कोई जीव नहीं है और वह फार्य है अतः 
'डसफा फोई कर्ता भी अवश्य है बही कर्ता ईश्वर है इस अनुमान 
अमाण के द्वारा ईश्वर फो चेंशेपिकने माना है। 


भूमिका श्५ 
पदार्थ तत्वज्ञान हो मोक्षका साधन है और पएकेस 
प्रकारके जो दुःख हैं उनके ध्यंसको ही मोक्ष कहते हैं। चैशेषिक 
शब्द प्रमाण फो नहीं मानते हैं. ओर शब्दात्मक घेद फो भी नहीं 
मानते हैं अर्थ, काम और मोक्ष ये तीन इनके मतमें पुरुषार्थ माने 
जाते हैं । 
नैयायिक (तार्किक) के मतमें भी वैशेषिककी तरद्द परमाणु 
फारणतावाद और पदार्थे-तत्व्ान के अधीन एकर्िशति (एकीस) 
दुश्ण-ध्यंशका मीक्षतावाद समान ही है किन्तु नेंयायिकने अजु- 
मानके खियाय शब्दकों भी प्रमाण माना है और ईश्यर-रचित होने 
के फारण बेद्का प्रामाण्य भी माना है। ताफिकके मतमें धर्म, 
अर्थ, फाम और मोक्ष ये चार पुरुपार्थ माने गये हैं । पारछौकिक 
चघ्तुकी सता खीकार फरने से वह आस्तिक फहा जाता हैं, शब्द्‌ 
“अमाण नही माननेसे सूक और चाचालफी विशेषता किस प्रमाणसे 
जानी जा सकती है | 'मेरे पिता हैं? इसके निर्णय फरनेके लिये 
माताका धाफप ही तो प्रमाण होता है उससे अन्य प्रत्यक्ष या 
अनुमान कुछ भो प्रमाण नहीं होता हैं। 
उक्त प्रकार एक जीब के सम्बन्ध में ही अणुपसिमिणबाद, 
मध्यमपरिमाणवाद विभुपरिमाणवाद एक जीववाद नाना 
जोवचाद आदि अनेक विप्रतिपत्ति उपलब्ध हो रही है, उसी प्रकार 
इस जगत के कर्ताके सस्वन्धमें भी नाना सत-मेद्‌ उपलब्ध हो रहे 
हैं। जेसे-सखांख्य-पातञ्लछ फा जड़प्रकतिकारणवाद तो न्याय- 
चैशेपिक फा चेतन ईश्वरकारणवाद उपलब्ध ही रहे हैं। 


१्ह जगत्‌फर्ता ओर जगतूके संयन्धर्मे मी मतभेद 





डस्तो प्रकार मीमांसक का फर्मबाद और पस्माणुफारणता 
घाद्‌ तो घेदान्ती का माया ओर ईश्वरकारणतावाद्‌ ज्यल्न्वरुपसे 
उपलब्ध है। 

जगत के सम्बन्ध में भो न्याय, वेशेषिक, मीमांसक फा 
आरस्भवाद, सोख्य-पातस॒ल फा परिमाणबाद और चेदान्ती फा 
विधर्तवाद मोजूद है। 

जोबात्मा और परमात्मा के विपय में भो द्वौतवाद, छोता- 
दीतबाद, विशिष्टाद्वैतवाद्‌ अद्देतबाद्‌ वर्णित है। 


इस प्रकारव्मत-मतान्तर के पाराचार के अन्त:स्तल में निमज्ञ- 
मान जिशासु जनता फा व्याकुछ ओर छुःखो होना असाभाधविफ 
नहीं कद जा सकता दै। 


फोट, पतड्ढ से लेकर समस्त ब्रह्मा ण्डमें सब किसी फो 'अहम्‌! 
मैं हूं, में सु हु, में दुःखो हू', इस प्रकार का छान रहता है भौर 
उस 'अहम्‌-में से अपनी आत्मा ही खामान्यखरूप से प्रत्येक 
प्राणीको शात दो रहा है किन्तु उलका विशेष स्वरूप क्या है 
यानो असलियत में बद् घया चीज है,यद जिशासा मिशाखु 
मात्र को स्वाभाविक ही है अतः सार्वजनिक अमुभव-सिद्ध उस 
आत्मा के विपय में विभिन्‍न विचार रखने धाले वादी गणके द्वारा 
विप्रतिपत्ति यानी विभिन्न विचार प्राचीन फाल से चला जाता है 
“और विदार-बिमर्श के द्वाय उसके सांथ ही उसका निर्णय भी 
होता चला आ रदा है क्‍योंकि यह सृष्टि अनादि है| और पूर्व फरप 


भूमिका १० 


के मठसार हो उत्तर कल्प में भो कुछ जेशोर्म परियर्सित हो फर 
यद्द सृष्टि कायम रददती है। 

प्रकति फी अनेकरुपता से घुद्धि को अनेकररूपता और चुदि 
की अनेकरूपता से विचार फी अनेकरुपता स्थभाव-सिंद्ध है। 
इस विचार संघ के उलमनों में पड़ो हुई साधारण जनता को 
रुसके ्ितेपो मार्ग फो घतला देना और उन विभिन्न विचारों फे 
असलियत स्वरूपका निर्णय फरा देना ही हमारे मह्दर्षियों फा 
फत्तेव्य था अतः जनता के परम #ल्याण फे लिये उनके द्वारा 
खष्टि के प्रारम्स फाल में ही हमारे परम पुनीत उच्चतम विचार 
स्थकप भर एक सात्र जिशासु मानवके मनन फरने योग्य दर्शन 
शाख्॒रका प्रणयन फिया जाता है, पश्चात्‌ देश-फालके अनुसार 
अनेक प्रतिभा-सम्पन्न आचायों के द्वारा अनेक प्रकार से विस्तृत 
भौर सरल विचार प्रगट किये जाते हैं किस्तु उनके तारतम्य के 
निःपक्ष गम्भीर विचार फरने से समस्त प्रतिभाशाली धुरंधर 
विद्वानों फा यददी निश्चित मत होता है कि वेदान्त दर्शन का 
, छिद्धान्त ही सर्वधा मान्य है. उसी के उपदि्ट मार्ग से चलने से 
जिशासु जनता का वास्तविक श्रेय प्राप्त हो सकता है। 

पट दर्शन के व्याख्याता, सथे मान्य श्रोमद्ाचस्पति मिश्र 
प्रद्धति के भी उक्त प्रकार के भाव परिरक्षित होने और उस 
भर्य में ही श्र तियों के तात्पय-समन्वय ह्व दोने से अनेक मत- 
मतान्तर का उपपादन और तदनुसार उसका खण्डन करके 


शर्ट जगतुकर्ता और जगतूरे संवन्धर्मे मी मतभेद 
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उसी प्रकार मीमांघक का फर्मघाद आर परमाणुकारणता 
चाद्‌ तो चेदान्वी का माया ओर ईश्वरकारणतावाद ज्यछन्तरूससे 
उपलब्ध है। 

जगत के सम्बन्ध में भो न्याय, वेशेपिक, मीमांसफ घा 
आरम्मवाद, सांख्य-पातअ॒क का परिमाणवाद और चेदान्ती फा 
विवत्तेवाद मौजूद है। 

ज्ञोबात्मा भौर परमात्मा के विपय में भो द्तवाद, देोता- 
छौतवाद, विशिष्ठाह्नैतयाद अद्देतवाद बर्णित है। 


इस प्रकारब्मत-मतान्तर के पाराचार के अन्त,स्तरू मैं निमत्न- 
मान जिशासु जनता का ध्याकुछ और दुःखीं होना अखासाविक 
नही कहा जा सकता है। 


फोट, पतड् से छेकर समस्त अह्माण्डमें सब फिली को “अदम्‌! 
मैं हूं, में सुत्री है, में दुःखो ह', इस प्रकार फा शान रदता है और 
डस अद्म्‌-रिं से अपनी आत्मा ही सामान्यख्रूप से भत्येक 
प्राणीको ज्ञात द्वो रहा है किन्तु उसका विशेष स्वरूप क्या है 
यानो. असलियत मे यह क्‍या चीज है ,यह जिशासा जिश्ासु 
मात्र को स्वाभाविक ही है. अतः सार्वजनिक अनुभव-सिद्ध उस 
आत्मा के विपय में विभिन्‍न विचार रखने धाले चादी गणके दारा 
विप्रतिपत्ति यानी विभिन्न विचार प्राचीन कार से चछा आता है 
ओर विचार-विमर्श के द्वाथ उसके सोथ हो उसका निर्णय भो 
छोता चला आ रदा है क्योंकि यह सृष्टि अनादि है और पूर्व फलप 


भूमिका शक 
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के जनुसार दो उत्तर कप में भो कुछ भंशोर्मे परिवर्तित हो फर 
यद सूर्टि फायम रहती है। 
प्रकृति की अनेकरुपता से घुद्धि की अनेफरुपता और चुछधि 
की अनेकरूपता से विचार क्री सनेकरूपता स्थभाव-सिद्ध है। 
इस विचार खंघर्ष के उलमानों में पड़ो हुए साधारण जनता फो 
उसके द्वितेपों मार्ग फो बतला देना और उन घिभिन्न यिचारों फे 
असलियत स्वरूपका निर्णय फरा दैना ही हमारे महर्पियों फा 
फर्त्तव्य था मतः जनता के परम कल्याण फे लिये उनके द्वारा 
सृष्टि के प्रारम्भ फाल में ही हमारे परम पुनीत उद्यतम विचार 
स्वरूप ओर एक मात्र जिहासु मानवके मनत फरने योग्य दुशेन 
शाख््रका प्रणयन किया जाता है, पश्चात्‌ देश-फालके अजुसार 
अनेक प्रतिभा-सम्पन्न आयायों के द्वारा अनेक प्रकार से विस्तृत 
भौर सरल विचार प्रगट किये जाते हैं किन्तु उनके तारतम्य फे 
निःपक्ष गम्भीर विचार फरने से समस्त प्रतिभाशाली धुरंधर 
विद्वानों फा यद्दी निश्चित मत होता है कि देदान्त दर्शन फा 
, सिद्धान्त ही सर्वथा मान्य है. उसी के उपदिष्ट मार्ग से चलने से 
जिजासु जनता का वास्तविक श्रेय प्राप्त हो सकता है । 
पट दर्शन के व्याज्यांता, सर्च मान्य भ्रीमद्ाचस्पति मिश्र 

प्रभ्मति के मी उक्त प्रकांर के भाव परिलक्षित होने और उस 
अर्थ में हो श्र्‌तियों के तात्पर्य-समन्वय द्व होने से अनेक मत- 
मतान्तर का उपपादनव और तदनुसार उसका खण्डन फ्रके 


१८ जगत्‌ फर्ता और जयत्‌ के संयन्धर्मे भी मतभेद 


चेदान्त दर्शन के सिद्धान्त फा निर्णय इस प्रन्थ में फिया गया है 

विद्वानों फे उपादैय पस्तुमोमें यदि इस एतिफो भी फहीं 
स्थान प्रात होगा तो अन्तिम भागमें मीमांसा, साख्य, योग 
और धेदान्त दशनफा भी विस्तृत प्रणालीसे विचार किया जायगा 
यह लेपक फो दार्दिफ भभिलापा है। 

मेरी संशोधकतामें दी यह पुस्तक छिप्री गयी है अतः इसके 
स्खछन फा में क्षमा प्रार्थों ह' | 

विद्वानों फा घरशंयद्‌--- 


पं० शिवनारायण झा 
दार्शनिक ( मिथिला ) 


ञ"/ँ 


व २06 227 22 (२८/2८/372८ ४५ ४८022 
(4 


५ 


रा ही 9७५५२ ६०४- ४४ डक शिप्पर पक श्र घर 
| भ 
रे ससपण 
रू ९५७ -...... ६..-००० व. ०४9 डीीज+ ् जरा 
हा परम पूजनीय पिताजी ! 


; आप अपने अनुपम प्यार से सदेव जिसका 
लालन-पोषण किया करते थे और सात्तविक 
उपदेश देकर जिसकी धामिक प्रवृत्ति अच्षुण्ण 
££ खखा करते थे वही आज में आपकी दिवह्नत 
आत्मांकी चिर शान्तिके लिये आज तक के 
अपने आत्म-विकाशुके उपहारस्वरूप 'दशुन तत्त 
रलाकर' इस हितोय भाग को आपहो के 
कर-कमल्लों में सादर समर्पित करता हूं । 


#' 


जब काने 


आपका चरण-सेवक 
सूरजमल 
अपर म रच जप लिटप ८९१3६ ५००१७: जि पर 
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परम अर्ेय भ्रीयुक्त बाबू रामप्रतापजी मीमाणी 
( वेकुग्गबासी, सम्बत १६८६ थि० ) 


# भो ग्गेशाय नमः # 
--## लेखक का वक्तव्य 48-- 

इस महामोदमय खंसार में खकल्पित बन्धनसे बद्ध जीवके 
'छिये अपने यास्‍्तव सरूप के परिछान के दिना संखृति-क्लेशसे 
मुक्ति और चिस्स्थायो खुख की प्राप्ति दोनों असंभव हैं अतः 
अपने घास्तव खरूपका परिशान फरना दी मानव-जन्मका उद्देश 
है। साक्षात्‌ परम्परया समस्त शास्त्रोंका भो बद्दो लक्ष्य है । 
” जब तक बुद्धि पवित्र, निश्चक गौर प्रखर नदीं होती है सब 
तक अपने वास्तव स्परूप फा परिशान होना असंभव है। 

बुद्धिको पवित्र, मल-रहित और संस्कार-सम्पन्त बनाने फा 
साधन अपने अपने वर्णाश्रम धर्मका साक्त्विक अजुष्ठान फरना 
है. और बुद्धि के निश्धबल और साह्विफ होने के सांघन भर्ग- 
चद्गक्ति और उपासना आदि हैं | उन सबका विशद विवेचन मैंने 
वयर्म भक्तिरत्ञाकर में कर दिया है और यौगिक-प्रक्रियाके यम- 
नियमादि साधन एवं संसार-बन्धन के सूलभूत धासनाका भी 
दिग्द्शन इसी “दर्शन तत्त्वरत्ञाकर! के प्रथम भाग में फर दिया 
शया है, किस्तु अपने दास्तवस्वरूप के जावरण दोष को 
हटाने के लिये वेदान्तदशेन का गम्मीर मनन करना परमा- 
चवश्यक है अतः उसके विपरोत तच्च-निर्णयक्रारक प्राचीन समस्य 
मत मतान्तर का विशद्‌ उपपादन तथा उसके मान्य पद्धति से 
हो उसके अयुक्त अंश फा इस भार में खण्डन कर दिया गया 
है, क्योंकि मिल्ल-मित्त विचार देखने से जिशासु गणके संशय 
झौर विपयेय का उद्भव होना अस्वाभाषिक नहीं है। 


२ 





इस भागमें चार्वाक दर्शन से ले कर न्याय-वैशेषिक तक फा 
विवेचन किया गया है। 

स्याय-वैशेषिकद्शन के खण्डन करने से दी 'प्रधानमल्ल- 
निबर्दण” न्याय के अनुसार मीमांसा,सांख्य और योगरा भी 
जण्डन हो ही जाता है क्योंकि परमाणुकारणवाद मोमांसा और 
न्याय दोनों के हो अभि-मत हैं किन्तु ईश्वरको न मानना अद्बछ 
मात्र को जगत का नियामक मानना आदि मीमांसा के असमी- 
चौन भंश अय सण्डनीय हैं। मोमांसा फे कर्मकाण्ड अंश तो 
सब के मान्य ही हैं । 

साख्य और योग द्शेन में जो आत्मा को व्यापक, चेतन, 
ओऔर सर्वे धर्म-रहित माना गया है बद तो चेदान्त फा भी अमि- 
मत दी है किन्तु उन दोनों दशनोर्मे आत्मा के भेद्‌ यानी असंप्य 
आत्माको माना है , जगतकों सत्य माना है और ईश्वरसे जीवका 
भेद माना है। ये तीन अंश ही श्रुति युक्ति पिरुद्ध हैं अतःवे अमान्य 
द्वीते हैं 

वेदान्त दर्शनका विशद्‌ विवेचन मैंने ज्ञान रक्ताकर! में फर 
दिया है तव भी इस के अन्तिम :भागमें अपशिष्ट दशनों का 
इलो प्रणाहोसे विवेचन फरनेका प्रयत्न कह गा अतः आप भद्दालु 
भावों का शुभ आशीर्वाद का प्रार्थी हो रहा ह। 


भघदीय-- 


सरजमल सीमाणी 


नमःधोल्यडुराचाय्येचरणकमलेस्यः । 

अवधानमाधाय साधु निरेक्षि मया श्रोचूरजमलजी मीमाणो 
महोदयेन सद्डुलितो 'दर्शवतर्यस्लाकरा'मिघोडन॒ुपमों हिन्दी 
भापामयो ग्रन्थ: । ग्रन्थोष्य॑ समस्तास्तिकनास्तिकदर्शनानों 
सिद्धान्तान्‌, चैशयेन खामग्र्येण च निरूप्य नास्तिक दुशेन- 
राद्धान्तानु _ श्रुतिस्द॒तियुक्तिचचो निययो पन्‍्यासेन. सण्डयित्वां 
आस्तिकद्शन्विद्धान्तानू चैद्धान्तिफ फोटिमाटीकयतिनाथों- 
वधधि हिम्दी भाषायामेतादृर्श प्रन्थरल' केनचिद्धिदह्ललामैन 
सह्डुलितं मदद्ृष्टिपथिफतांगतम्‌ । एतेन युगान्तसमेयोपस्था पित॑ 
घिद्ृल्गननतायामप्यम्युपगततदोयपदार्थ सार्थगाम्भीयदरघगाहै5मि- 
तमतिमनेतरेदु प्पटे भोममकरादिपरियासरकरम्बित कृपारे इच 
महासारैक लम्ये सिद्धान्तरत्राशो दर्शनशास््रे महीयसाय्म्रसेन 
सरलतस्या शीस्या तथा दाशैनिका ग्रूृठतमा विपयाः प्रत्यपा- 
दिपत येन च दर्शनसमकालमेत्र स्यतपधियामपि हृदयान्यारोद्वे- 
युस्ते। किमधिकोत्तया,एनमेक मेवप्रन्यं परिशीलयन जनः सम्यक्प- 
रिचिजुयात्साधफवाघकप्रमाणसरणि पुरस्सरसर्वानेष दार्शनिक 
सिद्धान्तान्‌, भूयोभिर्वर्पेरपि ढुशेयानित्युक्तोनास्यतिशयोक्तिलेशो 
पीति मे ट्रढ़िप्ठो विश्यास; । ज्ञानस्‍लॉकर! “धर्मेर्लाकरादि 
प्रन्यडेखनेन समस्त सुथुत्त विशुत बेखसोष्ठयल्य सुस्सास्ती 
समुन्नतिझृते धृत घतस्य ख्ले्शकस्पास्य महोदयस्य डेजशैली 
नितमां प्रशंसनोया प्न्थाकारश्व नितान्तस्वान्ताकर्पकः | विडु- 


घामवह्य॑ प्रष्टव्योड्य॑ प्रन्थ । अन्वर्थ नाम दर्शन परिशीलन- 
मन्‍्तरा केबल व्याकरणखाहित्य सोहित्य सम्पादनेन वेडुप्यम- 
दुष्यं न भवतीति नातिरोदित विपश्चिद्पचिमंग्रीष्ठयाम्‌ ॥ 
अस्मिन्‌ प्रन्थ-विपये दृदमेफ॑ जिशिष्यामिधातब्यमस्ति यल्‌ 
"क॑धष्टास्त्रमादाय भान्य। गणयतः कवचित्‌ । आस्ते न घीर- 
घीरस्य भड्ढ' संकरफेलिप” इति जण्डनफ्ण्डजायो श्रीह्र्पोक्त्या 
अद्देतमतस्यप सर्थमतथ्रेष््तया दौद्धाधिकारे ( उदयमायायोये) 
एवोकत्यादित्यमिधाय "“बलिनि येदनये जयभीः” इति बोद्धा- 
घिकारीय पद्म प्रामाण्येनोद्धरतः 'यलिनिसर्थेम्यो. दरतेवादि- 
मतेल्‍्यो चलवति घेदनये-चेदान्त दशने जयथोजयोत्कपेकाष्पा 
इत्येध॑ रुपेण ध्याचक्षाणस्पाद्दतसिद्धे: प्रसिद्ध ज्याण्याकतु- 
गौंडप्रह्मानन्दीति प्रसिद्धाभिघलधुचन्द्रिकाव्यास्यायाम्‌ तादश 
ल्याख्याविधानप्रामाण्यौपयिफतया “किमाद्रंक घणिजों धहित्र- 
चिन्तया”इत्योद्यनवचनमुद्धर्तो गौडब्रह्मानस्था गौडब्ह्मानन्द्स्थ 
मतेन ' बेंदान्त दर्शन दर्शनेपु सर्वेषु द्शनीयतमं दर्शनम” इति 
मधुखन सरस्वती रचित सिद्धान्त बिन्दो' रायपथस्यासम्स एव 
ध्यायरत्नावल्यां' गौडब्द्मनन्दस्य फथनेन, चेदस्पान्तोवाथकता- 
सदस्धेन तात्पयविषयो यत्नोति विद्ज्जनप्रसिद्ध 'ेदान्त' पद्‌- 
सिझरुको प्रमाणसन्यैश्रों तेःस्मार्तेश्थ धैदाम्तदर्शर्म सर्वेदर्शनमू-- 
घेन्थम्िति ध्यक्तः प्रचफाशीत्याफ़लूप्य परेपामपि मतो सथैय 
निर्दिघारयिषया चेवान्तमतस्वैच श्रेष्ृयमिति प्रत्यपोपवृत्‌ , 


चत्यतिष्ठिपश्य तथैव प्रम्ाणपूर्ण भक्रतप्रन्थकन्मद्ाशयः  परोपकृति- 

मात्रकृतिना भवरक्त नापि विस्केन महाशयेनानैन हिन्दीसादित्याय 

मातृभूमिदेयर्ण मुमुक्षया किमम्यपूर्व सुदर्शन दर्शनराद्धान्त प्रति- 

धादक पग्रन्थात्मकंवस्तुपाहारि, येन चमहतोमावाभियोगल्य पूत्ति- 

रजनि, हिन्दीमाषाभाषि संखारे, इत्यावेदयतो मोमुथ्यममानमानस्प 

सन्तुष्यतितमां मे चेतः, अपरानपीद्वत्तान्‌ परःसहस्रान्‌ प्रन्थानू 

अकाशयितुमेन बुन्दा रकमारतो भक्तमास्तिकप्रवरमधिगतानवद्य ब्रह्म- 

विद्य| नैकविधग्रत्थ परिशीलन शालिनं चिसज्ञोवयतु सर्वथा 
समुन्तयन्‌ भगवान्‌ भवानीजानि रित्याशासान: संमन्यते-- 

! स्वामी भागवतानन्दो मण्डलीश्वरः 

शास्त्री फाव्य, सांख्य, योग, न्याय, 

चेदान्ततीर्थों ब्रेदान्तवागीशो मीमांखा- 

भूषणों थेदान्तरलम: 

फनखल (हरिद्वार) वास्तव्यः 


कफ ४88 


दगागाशातादा॥। ता॥॥आरवाएए॥॥।ओ। ५ प्राफ्रणशधगगा।एएएुद 

डं.. विद्यासेवापरायणेव धोमता सूरजमछ मौमाणी महों' 

ड़ दयेन विरचितम्य “द्दान तत्त्व रत्लाकर?? 

हैं नामधेयप्रन्थस्थ प्राथमिको भागों मया परिदृए्ट। प्रन्ये5स्मित्‌ 
रचचितुर्घहृधिशताया: परिचयो चहुत्र चरीर्यत्ति | अत्र खल 
योग-चेदान्तशास्त्रप्रतिषाधा बहचः सार-सिद्धान्ता: सरलया 
हिन्दीभापया नवीनरीत्या तथा बर्णिता यथा हिन्दीभाषा 
भिन्ञानां सर्वेपामेत चुद्धिमतां सूलश्नन्थपाठमन्तरेणापि तत्तत्‌ 


सिद्धान्तपरिन्ञानं भविष्यतीति मन्यते | फाम्यते थ सर्वत्ना 
सस्‍्य प्रचार इति। 









॥गा॥॥। 





ज्यैष्ठ शूक्ध प्रतिपदि फाशीवासिना 
महामद्रोपाध्याथ श्रोफणसूपण 
शकाब्दाः १८७५७ तक बागीश भद्टाचार्येण 


हि 
छठ 
हट 
न 
ड् 
डे 
ड़ 
बडे 
ड़ 
हर 


च॥॥॥॥॥॥॥॥॥॥॥ाता॥|एाओ॥राआ॥धाए॥॥ाआ॥धध॥डआएओओ|धआआ॥ए॥॥॥॥ ॥॥॥ [जि 
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6 3शाधा।एधए॥प्राहाप्रा00॥॥॥॥ 


'दर्शन तस्व-रत्लाझए के ३३६ पत्रों पर यत्र तत्र दि 
डाल कर मैंने परमानन्द की प्राप्ति की | दर्शन के सम्बन्ध 
है यह पुस्तक सचमुच ही रज्ञाकर है। हिन्दी भाषाका यद 
सौमाग्य है जो उसमें इस प्रकार के गंहन और मदस्व 'पूर्ण हे 


[000000077: 


श विषयोंसे चरिप्छुत पुस्तक का प्रफाशन दो गया । 
| दौछतघुर महाबीरप्रसाद द्विवेदी 
। २८-३७ ई० 


। 
' 
' 
दे 


लिप रएए-७०0ए७300005700000एए००0-0000एपपछच०ज0ए02007 


5 732 अ 333 3; 
;४॥ जा पटक पि हट / 
एक > 2 एल 
की 7 जा 
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ओमत्परमइंसपरियाजकाचार्यवर्य- 
भोमच्छंकरमगवत्पाद-प्रतिष्ठित- 
श्रीकाज्ची-कामकोटिपीठांधिपज्रगदुगुर- 
भ्रीमझन्द्रशेजरेन्द्रसरस्व॒ती भ्रीपादेः । 
फलिफातानगरनिवासिनां श्रोमतां सूरज्ममछ मीमाणी मदोद्‌- 
यानां सर्वामीएसिंद्ध. ये क्रियते नारायणस्ृतिः ॥ 
घौद्धादिपरस्थानानामवैद्कानांखण्ड्यानामस्मत्पायीनास्लिक- 
दृ्शनप्रस्थेपु यावद्धिवरणं वर्तते ततो&पि बहधिक॑ विभज्य प्रदर्शन 
भवदोय अनन्‍्ये द्वृश्यत इति एतस्थ “दर्शन तत्त्वरत्ञाफर” नाप्तक 
ग्रन्थस्य निर्मातृणां भवतां विपये श्रेय आाशास्महे ॥ 
फार्तिक छू० १० 
सं १६६२ | मारायणस्ठतिः ॥ 
मुखाम्‌ फोल्छाघाद 


घिपय खुदो | 
विपय 


घावोंक मत 
चार्वाकका आत्मा 
चार्चाकका तत्त्व चतुप्टय 
चार्वाकफा प्रमाण 
चार्वाकका पुरुषार्थ 
चार्वाकके घर्णाश्रम 
चार्धाफफा मोध्ष 
चार्वाकका ईएयर 
देहात्मबादुका खण्डन 
चाधोकके प्रमाणका स्तण्डन 
चार्याफसिद्धान्त निराकरण 
बुदुध्यावि गुण व्यवस्था 
चार्चाफ आक्षेप-निराफरण 
सामान्य गुण 
चिशेष गुण 
चार्चाक्‍्फे पुरुषार्थथा खण्डन 
चार्वाकके वर्णाध्रमका ख्ण्डन 


पृष्ठ 
श्ण्छ 


श्षई 
१६० 
श्द्३ृ 
१६६ 
१६७ 
१२७० 
१७१ 
१७६ 
१८५० 
१८२ 
१८६ 
२७०१ 
२०१ 
२०७ 
र१३ 
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चार्वाकफे मोक्षका खप्डन 
सार्घाककफे ईश्वरका खण्डन 
इम्द्रियात्मवाद्‌ 
इन्द्रियात्मवादका खण्डन 
प्राणात्मवाद 
ध्राणात्मबादका खण्डन 
मन आत्मवाद 

मन आत्मचाद फा खण्डन 
बौद्धोंके छिड्ट ( चिन्द ) 
बौद्धके चेप 

यौद्धों के आचार 

चीद्धोंके चार तत्त्व 

दुख 

समुव्‌व 

मार्ग 

निरोध 

योद्धों फे मूल सिद्धान्त 
इंशवस्को न मानता 

आत्मा फो नित्य न मानना 
किसी ग्रन्थको स्वतः प्रमाण न मानना 
जीवन-प्रवादको इस शरोरके पूर्व ओर पश्चात्‌ भी मानना 


२१६ 
२२० 
र्२३ 
श्रछ 
२३१ 
२३२ 
श्३८ 
२४० 


* शण३ 


२५३ 
श्प३ 
श्प३ 
श्ष्ष् 
रपछ 
रपछ 
र्षष 
२७६ 
रपई 
२५६ 
२६७ 
२६७ 
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इंश्यग मानना ही युक्ति-युक्त है श्र 
आत्माको नित्य माननेकी अकास्य युक्ति २७६ 
चेद स्पत: प्रमाण है श्टर 
जीवन प्रयाहका इस शरीर तक हो ह॒द न मानना २८७ 
बौद्ध शदार्थ विवेचन २८६ 
बौद्धके चार भेद श्टई 
बाह्य और आशभ्यन्तर जगस्‌ २८८ 
भूत श्टट 
भौतिक २८६ 
सूठोका स्व॒स्ार २८६ 
चित्त २८६ 
चेत्त २८६ 
रूपस्फन्ध म६० 
पिज्ञानसकन्ध २६० 
आल्यपिज्ञान २६० 
प्रवृत्तियिज्ञा २६० 
चैदना सुकन्ध रह 
संशास्कन्ध श्ह्‌ 
सस्कार स्कत्घ ३६१ 
परमाणुओंका संघात श्ध्र 
प्रसाद्यलमुत्पाद्‌ 


२६३ 


[४३ 


हेतूपनियद्धफार्य 

प्रत्ययोपनियद फार्य 

वाह्य प्रतीत्य समुत्पाद फे हेतृपनिवन्‍्ध 

बाध्य प्रतीत्य समुत्पाद के प्रत्ययोपनिवन्‍्ध 
आध्यात्मिक प्रतोत्य समुत्पादके द्ेतूपनियन्ध 
आध्यात्मिक प्रतोत्य समुत्पाद के प्रत्ययोपनिवंध 
उपसर्पण प्रत्यय ४ 
वस्सुमपतर स्वणिप्स है. 

अर्थ क्रियाकारी 

अर्थक्रियाकारित्य द्वी सतत है 

फ्रम अथवा युगपतृअर्थ-क्रियाकारी 
बाह्य-आन्तर समुदायस्थरूप जगत्फी असिद्धि 
प्रतीत्य समुत्पाद का सण्डन 

प्रत्ययोपनिवंध का प्ण्डन 

हेतूपनियंधका खण्डन 

मोक्ष 

चुच्छ या अमाब 

प्रतिसंख्यानिरोध 

अप्रतिसंख्यानिरोध 

आकाश 

प्रतिसंखयादि निरोध-खण्डन 


श्ध्ष 
श्ध्५ 
श्ध्५ 
श्षई्‌ 
२६७ 
रह्८ 
३०२ 
३०३ 


। म०७ 


३०५ 
३३०६ 
ड्११ 
ड्१५ 
4 
३१६ 
ञ्श्५ 
इ्र५ 
इ्र५ 
श्श्५ 
झ्र५ 
३२६ 
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निरन्चय विनाश 
निस्पाख्य विनाश 
आकाश भी निरुपाख्य नहीं 
अल्य प्रकार से भी बौद्धमतकी असगति 
अभावले भाव पदार्थकी उत्पत्ति 
अभावसे भावकी उत्पत्तिका खण्डन 
विज्ञान घाद्‌ 
बाह्य अंर्थके शभावका रहस्य 
सहोपलछम्भ-नियम 
ध्यापक विरुद्ध की एउपलध्धि 
बाह्यार्थजादी का आश्षेप 
जिशानयादी के द्वारा वाह्मयार्थथाद निराकरण 
पासना 
चेदानती फे द्वारा विज्ञानवाद का खण्डन 
विज्ञानयादीका आछ्टोप 
विज्ञानयादोके आक्षेपका निराकरण 
व्यतिरेकान्यतिरेकि घिकटप आदि 
सद्दोपलम्भसे भी वाद्य अर्थको सिद्धि 
भ्राह्य-प्रादक भावकों असिद्धि 
प्राष्म ग्रादकभावषकी सिद्धि 
बाह्य॒र्थ यादकी सिद्धि 


इ्श्८ 
च्र८ट 
३११ 
3३8 
३१८ 
३४१ 
३४६ 
१७६ 
३५७ 
ड्णक 
श्ष६ 
३६६ 
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विज्ञान धादीका रदसस्‍्य ३६७ 
विशञानवादका खण्डन समुध्यय छण०्रे 
भून्यचाद्‌ ४१८ 
शून्यवादफा झ्ण्डन ४१६ 
क्षणिक बाद फे खण्डनफा रहस्य ४२८ 
सनन्‍्तान हु ३१ 
क्षणिक शब्दाथयिवैचन छ१६ 
जैनमत प्रारम्भ ४४२ 
पंचास्तिकाय ४७३ 
जीवास्तिकाय छछ३्‌ 
पुदूगलास्तिकाय ४७३ 
धघर्मास्तिकाय «४४३ 
अधर्मा स्तिकाय ४७४७ 
आक्राशास्तिकाय ४8 
लोकाकाश ४४४ 
अछोकाकाश छ४४ 
समनणल्‍्क ४४५ 
अमनस्क ४४५ 
मुक्त ४४५ 
नित्यञ्ुद घछ५ 


आश्रच ड४५ 





संयर 
शमदमादि 
(निर्जर 
5 थन्ध 

शनावरणीय 
वशेनावरणीय फर्म 
भोदनीय फर्म 
अन्तराय फर्म 
घेदनोय फर्म 
नामिक फर्म 
गरोतिक 
क्षायुष्फ 

मोक्ष 

सप्तमगी न्यायके सात भंग 
पटुकाय 
पृथियी फाय 
जलफाय 
भ्रभिकाय 
पधायुकाय 
श्रच॒काप 
शरफ गति 


४४८ 
४४८ 
४४८ 
४४६ 
४४६ 
छ५१ 

छष१ 
छ्ष२ 
ड५२ 
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तियेच गति 

मनुष्य गति 

देंच गति 

चन्घध 

यन्ध हेतु 

मोक्ष मार्ग 

सम्यक्‌ दशन ( भ्रद्धा ) 

सम्पक्‌ ज्ञान 

सम्यक्‌ चारित 

अहिसा आदि व्रत 

इंश्पर पद 

पश्च परमेष्ठी 

जेने मत फा खण्डन 

शरीर परिमाण आत्मा नहीं 

कृतनाश ओर अर्ताम्यागम 

कपल ईएयर फारण यादी ( पाशुपत ) 
फेपल ईएपर फारण याद के असंगत जंश 
सप्रह्तति ईएयर कारण वबादी ( भागवत ) 
मोक्ष के साधन 

अमभिगन 

उपादान 

यश 


छ्ष्छ 
५० 
ए्षछ 
छ््ष्ण 
छ््ब्५ 
छष७५ 
श्ष्र 
४५६ 


४५६ 
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स्वाध्याय ४9६ 
योग ऊ 
भागवत मतके असंगत संश घर 
ज्ीवात्मा फे अणुत्व चाद छ८र 
जोवात्मा फे अणुत्व घाद फा खण्डन छ८५ 
चैशेषिक दशेन प्रारम्त ४६३ 
द््ब्य ४६७ 
शुण ] 
फमे भ्ष्५ 
सामान्य ( ज्ञाति ) कं 
विशेष $ 
समवाय ४६8 
ज्मयाय संबन्ध मानने फी युक्ति ४६८ 
समगाय पदार्थ नित्य और एफ है ७५९० 
अयुत सिद्ध ण्ण्१्‌ 
अमाष कर 
प्रागरभाव रा 
प्रश्यंसाभाव के 
अत्यन्तामाव घ०२ 
अन्योजन्याभाव रू 
मोद्ष 


घर 
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पञ्च भूत 
पय ग्रण 

पृथिवी आदि चतुण्यफा फार्य 
शरीर 

पाथिव शरीर 

पार्थिव इन्द्रिय 

पाधिय विषय 

जलीय शरीर 

जछीय इन्द्रिय 

जलीय विष्य 

तेजस शरीर 

तैजस इन्द्रिय 

तेजस घिपय 

चायवीय शरीर 

घायबीय इन्द्रिय 

घाययीय विषय 

आकाश 

आकाश-इन्द्रिय 

आकाशका विपय 

पूथियों में रहने चाले सौतिक गुण 
जल में रदने बाले भोविक गुण 
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तेज में रहने वाले भोतिक गुण 
चायु में रहने वाले भोतिफ गुण 
ख्ष्टि 

प्रलय 

परमाणुधाद 

शात्मा 

जीवात्मा 

परमात्मा ( ईएचर ) 
अनुभव * 

यथार्थ 

अयथाथ 

फारण 
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9 तृतीय' रत्न प्रारम्म 3 
चार्बाका. कथयन्ति कायमपरे थोद्धा क्षणस्थायिनम । 
ज्ैना मध्यममानऊ जड़महो काणाद-नैयायिका- ॥ 
मीमासापरिनिष्ठित अपि जई चंतन्यथुक्तच वे! 
साख्या योगविशारदाश्च शवशो<नेक हि जल्पन्ति यम ॥ १ ॥| 
सर्ये दैतसमल्विता सछु यथाउमान्या भगिष्यन्ति त। 
सत्तऊँ श्रुतिरक्षितरिंह् तथा सम्यरू समीक्षा झता ॥ 
ध्वान्तद्रेंठमपास्य त हि कथयन्त्याभासक चेंतनमू। 
एक नित्यसुखात्मक ननु भृश पृज्या द्वि वेदान्दिन ॥२॥ 
जिस-आत्म तत्त्वकों चार्यक छोग शरीर कहने हैं, अर्थात 
चार्याकके मतमे शरोरसे अतिग्क्ति अन्य आत्मा नहां दे, बीद्ध उसको 
क्षणिक कहते हैं । जेनमतावलस्व्री आत्माको मध्यम परिमाणशाल्वी 
कहते हैं । वशेपिक आर नेयायिक जिस आत्माको जड मानते हैं। 
मोमासक छाग चेतन ओर जड दोनों स्वरूप मानत है । साख्य ओर 
योग-शाक्के चेत्ता मिसक्रो जनेकानेक मानत हैं, वे सबके सम द्वैतवादो 
ह। जिस प्रकार वे चार्वाफ आदि मान्य नहों हें इस प्रन्थमे श्रुति ओर 
सप्रीचीन युक्तियोके द्वारा सुचारुरूपसे उसका विचार किया गया दै। 
इंतरूप अन्धरझार को दूर हटा कर उसी आत्माको जो सबे- 
प्रखाशक नित्य मानल्दरूप एक कद्दते हैं, व वेदान्ती गण स्वे-पूज्य हू 
अर्थात्‌ वेद्ान्तका गद्व॑ त-सिद्धान्त द्वी सर्व मान्य है । 
* दर्शन तत्त्व रत्नाऊर ” के अभी /तक दो भाग द्वो चुके दें। 
प्रथम भागमें भिज्ञासुकी सरछ भाषामे वेदान्त की छुछ प्रक्रिया ओर 
उसके सद्दकारी रूपसे यौगिक परिभाषाफा कुछ वियेचन किया गया 


तृत्तांय रत श्ष्षक 


है। इस दितीय भागे विशद्‌-विवेचन-पूर्वक चार्वाक दर्शनसे ले कर 
ज्याय-बैशेषिक दर्शन तक का विचार किया जाता दे। 
ब्रतिपक्षी गणफे मत-मतान्तर का उपपादन करवे विशद्‌ रुपसे 
युक्तियोंके हार! सया श्र्‌तियोके अथका पारस्परिक बिरोध हटा कर 
समकी एकवाक्यता (समन्वय) करके प्रतिपक्षी मणके मत-मतास्तरका 
सण्डन किया जाता है। सबसे प्रथम नास्तिक-शिरोमणि चार्वाकके 
मतका प्रचुर और विशदरूपसे उपृपादन करके उसका खण्डन 
जियो जाता है। 
चार्चाक मत 
चार्वाकदर्शन का मुख्य सिद्धान्त “देहात्मयाद ” अथव्ना 
* भूसचतन्यवाद” है, अत एवं इस सिद्धान्त फो मानने वाला व्यक्ति 
देह्दालाबादी या. भूतचेतश्यवादी अथवा भूवचेतनिक कद्दा जाता “दे 
चार्वाक का आत्मा 
देहदातवादी नास्तिक का कोई द्ृहस्पत्ति नाम का आचार्य हुआ 
है उसने कहा है-- 
“चेतत्यविशिष्ट काय पुरुष ” 
चैतन्य गुण से युक्त नो यह शरीर है, वह्दी झात्मा या जीव है! 
पृथिवी, जछ, तेन्न, बायु, ये घार सूत जब देद्दाकार में परिणत हो 
जान हैं तय उनमें चैतन्य या ज्ञान स्वय उत्पन्न हो जाता है। घार्थाक- 


मत पें प्रत्यक्ष दीयने चाढे इस स्थूछ शरीर के सिवा दूसरा कोई 
शरोर मान्य नहों दे। 


तूनीय रत्न ट श्ष्श्‌ 


कि मन मा लीक की जी क कप क लकी 








जिस प्रफार शुड, चावल प्रश्नति पढा्थों में नशा न रहने 
पर भी उनके विजलक्षण संयोग होने से उनसे नशीली मद्रा 
( शराय ) उतसपन्न होती है. और कत्या, चूना, पान इन अलग २ 
बम्तुओ में लाल रंग नहीं रहने पर भी उनके सम्मेलन से लाल 
रग उत्पन्न हो जाता है, उसी प्रकार प्रथिब्री आदि भूतों में 
चैतन्य शक्ति नहीं रहने पर भी उनके विलक्षण ( एक प्रकार 
का ) पारस्परिक संग्रोग दोने से द्वी शरीर में चैतन्य शक्ति 
उत्पन्न हो जाती है। 


प्रथिवी आदि चार भूतों का एक ऐसा सयोग दो जाहा है, 
जिस सयोग के होने से थे भूत शरीराकार में परिणत हो जाते 
हैं, उसी सयोग को विलक्षण सयोग कहते हैं । 

शरीराफार में परिणत होते द्वी उनमें ज्ञान, इच्छा, द्वेप, 
प्रयत्न, सस्फार आदि चेतन धर्म उत्पन्न हो जाते हें । * 


यद्यपि पथिवी आदि चार भूतों से ही पंत आदि स्थावर 
पदाथों की भी उत्पत्ति होती है किन्तु उनके आरम्भ भूतों का 
शरीरासम्भक सयोग नही होने से उनमें ज्ञान आदि उत्पन्न नहीं 
होते हैं, अत ये अचेतन दी रद्द जाते हैं, साराश यह कि मूत 
विशेष का चैतन्य धर्म है, अखिल भूत का नहीं । 


इस प्रकार विवेचन करने से सिद्ध होता है कि शरीर के 
आरम्भर जो भून हैं, उनका विलक्षण संयोग ही ज्ञान था चैतन्य 
का उत्पादक होता है। 


१४६ दर्शन रक्त रन्नाकर 





जैसे चार्याक शाझ्ो में कहा है-- 
अत चत्पारि भृतानि मूमिवार्यनला निला , | 
चतुर्म्यः सल्लु भूतेम्यश्चेतन्यमुपजा यते है 
चार्याक मत में प्रथिवी, जल, तेज और वायु इन चार भूतों 
से चैतन्य उत्पन्न होता है 


चार्वाक का तस्व चतुएय 


जिस प्रकार प्रथिवी, बीज, जल के परस्पर सयोग होने से 
बृत्त आदि तथा उनके द्वारा फल उत्पन्न होते हैं, उन बुत्त आदि 
वदाथों का उत्पादक प्यिवी, थीज, जल के अतिरिक अत्य कोई 
पदार्थ नहीं देखा जाता है, उसी प्रकार प्रथिवी, जब, तेज (अग्नि) 
वायु इन चार भूतों से ही यह सारी र्ष्टि उत्पन्न होती है, अत 
उनके अतिरिक अन्य किसी को इस सृष्टि का उत्पादुक मानना 
डीक़ नहीं । हु 

आकाश को तक्तत्र मानना और इससे भी स्र्ठि का निर्माण 
करना युक्ति युक्त नहीं है, क्योंकि आकाश का प्रत्यक्ष रहीं 
छाता है अत चार्बार दर्शन में चारदी तत्त्व माने जाते हैं। जैसा 
कह्दा गया है-- 


एथिव्यापस्तजो वासुरिति तत्वानि तत्वमुदाये 
शरीरविपेन्द्रियनज्ञास्तेम्बश्वैतन्यम्‌ ॥ 
( बाहस्पत्य सूज ) 


ड तृतीय रत्न हि श्श्७ 
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प्रथिवी, जल, तेच, वायु ये चार तत्त्व हैं, उन तत्वों के 
समुद्रय म ही शरोर, इन्द्रिय और विपयकी सत्ता होती है । 
उन प्रथिवी आदि भूतों के विनष्ठ होते ही यह स्थूल शरीर 
रूप आमा खय मिनष्ट दो जाता हैं। जैसा श्रुति में मा कहा 
गया है-- 
विज्ञानपन ए्वैतेम्यः समुत्याय तान्येबानु 
विनण्यति न ग्रेत्व सज्ञास्ति । 
( बृद्द० २४।१२ ) 
विज्ञान घन आत्मा प्रथिबरी आदि भूठों से ही उत्पन्न दोकर 
उनके विनष्टठ होते दी ।वनष्ट दो जाता हैं, मरन के याद इसकी 
सज्ञा नहीं रहती है । 
इस प्रकार चर्तुर्विच्य मूतों से उत्पन्न दोने वाला चेतम्य 
शक्ति-सम्पन्न जो यह स्थूल शरीर है वही आत्मा है, उससे 
भिन्न अन्य कोई आत्मा नहीं है। 
किण्वादिम्य. समेतेम्यो द्रव्येभ्यों मदशाक्तिवत । 
देंह स्थौल्यादियोगाव्व स एवात्मा न चापर ॥ 
अह स्थूल्न कृशोउस्मीति सामानाधिकरणयत । 
मम देहोव्यमित्युक्ति समवेदौषचारिदी ॥ 
चार्याक मन में प्थिवी, जल, तेऊ और वायु इन सम्मिलित 
चार झूलछों से चैतन्य चसम्न होता हे, जिस प्रकार तण्डुल 


श्श्ड दर्शन तत्त्व रत्नाफर 





आदि कई सम्मिलित वस्तुओं से नशीली शक्ति उत्पन्‍ंन होती है। 
मैं स्थूल हूँ, में कश हूँ, इस प्रकार स्थूलत आदि घमम का 
और चैतन्यका (अहंभावका) एक ही आधार प्रतीत होने से और 
स्थूलता-कृशताका आधार यही शरीर है यह प्रत्यक्ष होने से यह्द 
शरीर ही आत्मा निश्चित होता है, दूसरा कोई आत्मा नहीं । 
+भम देह: अयमू! यह मेरा देह है, इस प्रकार 
विभिन्न आधार का जो व्यवहार उसके विरुद्ध दृष्ट होता है. 
बह गौण है अर्थात्‌ यथावत्‌ अर्थ के अनुसार नहीं है । 
धभिसमें अह बुद्धि! होती है वही आत्मा है ऐसा सब 
विचारवान्‌ पुरुषो ने माना है और अहं बुद्धि इस स्थूल शरीर 
सेही प्रतीत होती है, क्योकि 'स्थृत्तोःहमा 'क्शी5हम! 
'ोरोडम' अह गच्छामि' अर्थात्‌ मैं मोटा हूं, मैं पतला हूं, में 
गौर बर्ण का हूँ, में चलता हूँ, इस्यादि लौकिक व्यवद्दार ज्वलन्त 
रूप से चला आता है, उससे निश्चित होता है कि जिसमें स्थूलता, 
कुशता और गौर बए रहते हैं, जिसका गमन होता है. उसीरम 
अहं बुद्धि होती है । 
अहं भाव और स्थूलत्व इन दोनों का एक आधार निम्ित 
होता है। स्थूलता, कृशता, गौर बर्ण आदि धर्म इस स्थूल शरौर में 
ही प्रत्यक्ष रूप से दीस पड़ते हैं और चलना भी इसीका दृ४ 
होता है, अतः उक्त धर्म स्थूल शर्र के ही हैं यह निर्दिवाद है। 
उक्त प्रकार अह बुद्धि का ब्रिषय होने से यह रथूल शरीर 
ही आत्मा सिद्ध होता है|. 
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मम शर्गस्मू-मेस शरीर! इस प्रकार जो आत्मा का 

शरीर से जी २ भेट व्यवद्दार उपलाध होता है वह तो 'राहो, 
शिर राहु का मस्तक! इस तरह का गौग व्यवहार है अर्थात्‌ 
यथायत्‌ अर्थ के अनुसार नहीं है, क्योंकि जो केतु नाम का प्रह 
हैं उसके शिर की सज्ञा राह है, फिर भी पदों के अर्थ का ध्यान 
मे रख कर लोगा में राहों शिर ” इस प्रकार प्रतीति होती 
रहती है । 

जाम्रतू अपस्था मे तिस स्थूल शरीर में अह बुद्धि द्ोती है, 
स्पप्म अबस्था में भी इसी स्थून शरीर में अ्रह्द बुद्धि रहती है 
काई भी मनुष्य स्वप्नज्नाल म पद्मुया पक्षी में अहद बुद्धि" का 
अनुभव नहीं करता है, इससे ज्ञात द्वोता है कि यद्द स्थूल 
शरीर ही आमा हैं। 

चिप्तमे मुस्य प्रीति द्वाती है बद्दी आमा है। सत््री, पुन, धन; 
पशु आदि जा पदार्थ इस स्थूल शरीर के उपकारक नहीं होते हैं 
डनमें प्रेम नहीं देखा जाता है। इस शरीर के लिये ही अन्य 
बम्तुआ की ग्रीति होती है, अत सयसे प्रिय होने के कारण 
इस स्थूल शरीर मे ही मुरय प्रीति सयकी रहती है, इसलिये यही 
स्थूल शरीर आत्मा है। 

इस स्थूल शरीर का प्रत्यक्ष होता है इसके अतिरिक्त अन्य 
किसी को आत्मा मानने में प्रमाण नहीं है, क्योकि अन्य किसी 
का प्रत्यक्ष नहीं होता है और भत्यक्ष के सिया अन्य कोई प्रमाण 
और री है । 
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चार्वाक का प्रमाण 
चार्वाक-मत में अतुमान आदि प्रमाण नहीं माने जाते हैं 
केवल प्रत्यक्ष प्रमाण माना जाता है 
अलुगान के विषय से देहात्मबादी का यह कथन है फि पर्वत 
आदि प्रदेश में धूम ( घुआ ) देख कर ही बुद्धिमान्‌ पुरुष वहां 
अग्नि का अनुमान करके अग्नि लाने के लिये उस प्रदेश में चला 
ज्ञाता है और वहा से अग्नि ले कर चला आता है, इस प्रकार के 
व्यवहार रृष्ट होने से अनुमान प्रमाण अवश्यमेव मन्तव्य 
है यूह कहना अमुमानवादियों का तक-शुन्य है। क्योंकि धूम 
के साथ नियमत अग्नि का अत्तित्व रहता है! इस प्रकार के 
व्याप्ति ज्ञान ( नियत साहचय ज्ञान ) रहने से ही लोग फेवल 
धूम देस कर अर्थात्‌ अग्नि का प्रत्यक्ष नहीं होने पर भी अग्नि 
“का अमुमान कर सकते हैं। अनुमान करने की और दूसरी 
कोई पद्धति नहीं है यह अनुमानवादियों ने माना है। ? 
उक्त प्रकार का व्याप्तिज्ञान, अनुमानवादी के लिये जिसका 
रहना अनिवाये है, भत्यक्षात्मऊ ही हो सकता है, क्योंकि घूम 
के साथ निथ्ममत: अग्नि का अस्वित्य रहता है यह निश्चय 
तभी होता है जब महानस ( पाक-गृह ) आदि अनेक प्रदेशों में 
घूम के सांथ नियमतः अग्नि का अस्तित्व पस्यक्ष रूप से दृष्ट 
द्वोता है । 
घृम-अग्ति के साहचर्य का उक्त रूप काजों प्रत्यक्ष ज्ञान 
होता है वह सदैव और सर्वत्र रहने वालानही कहा जा सकता कि 
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अर्थात्‌ भूठ, भ्रिष्य, वर्तमान तौनों काल में एवं सर्व देशो 
में रहन वाला नहीं है, क्योंकि वर्तमान काल में धूम के 
साथ अग्नि के साइचर्य का प्रत्यक्ष ज्ञान रह सी सकता है, 
किन्तु भूत और भविष्य काल क घूम अग्नि के साइचय 
का प्रत्वक्ष ज्ञान कंसे हो सऊता है, क्‍योंकि चछु इन्द्रिय 
६ नेन्न ) के साथ निषय का सयाग होन से ही रूपवान्‌ वस्तु का 
भत्यक्ष होता है । भूत और भविष्य काल में रहने वाले धूम 
अग्नि का वतंमान काल के चक्षु के साथ सबाग कराना किसी 
उ्यक्ति के लिये असभत्र है । 

जय तक भूत, भविष्य, वर्तमान दूर, व्यवद्वित सबब श्रकार॑ के 
धूम के साथ अग्नि का अस्तित्व नियमत रहता है इस प्रकार 
निग्धय नहीं होता दै तव तक घूम को दसकर अग्नि का अनुमान 
करना युक्ति-रहित है । 

चर्तमान काल के किसी एक देश के छुछ धूम अग्नि के साइचर्य 

का प्रत्यक्ष ज्ञान होने से ही सामान्यरूप से जिरालयर्ची तथा 
समस्त देशवर्त्ती समस्त घूम अग्नि का साहचर्य ज्ञान करना 
भत्यक्ष नहीं कहा जा सऊता है । प्रिपय ( घूम अग्नि 'आदि ) 
और इन्द्रिय ( चम्लु आदि ) के समिकर्ष ( सयोग आढि ) दोने 
से ही प्रत्यक्ष ज्ञान कह्या जाता है। 

इस प्रकार अत्यक्षात्मक व्याप्ति जान का अम्तित्य देशान्तर 
और ऊाल्ान्तर में नहीं रहने के कारण कहीं भी अजुमान वी 


कल्पना करना आकाश कुसुम की कल्पना करना है। 
१3५ 





१६२ दशन वत्त्व रक्माकर 
322 22220: 2056 300 20020 2: 

जक्षिस प्रकार व्याप्ति-ज्ञान वाह्य प्रत्यक्षात्मक सिद्ध नहीं 
हो सकता है उसी प्रकार अनुमित्यात्मक भी व्याप्तिज्ञान नहीं 
हो सऊता है अर्थात्‌ व्याप्ति ज्ञान का अनुमान भी नहीं हो 
सकता है, क्योंकि प्रत्येफ अनुमान मे व्याप्तिलच्चान अपेक्षित 
रहता ही है अतः व्याप्ति ज्ञान के साधक उस अनुमान में भी 
जो ब्याप्तिज्ञान अपेक्षित है, उसका भी अनुमान के द्वारा ही 
निणुय हो सकता है । 

इस अफार पृव-पूव व्याप्ति-ज्ञान के लिये उत्तरोत्तर अनुमान 
के,अवलम्बन करने से कहीं विश्वास नहीं हो सझता है और 
कहीं विश्राम नही होने के कारण अनवस्था नामक ठोप हो 
जाता है, अतः अनुमान के द्वारा भी ज्याप्ति-ज्ञान छी स्थापना 
करना असभव है । 

इस प्रकार को गवेपणा फरने से चार्चाऋ-द्शन में अनुमान 
पअमाण नहीं माना जाता है । धूम आदि को देख कर अप्नि आदि 
लाने की जो लोगो की प्रवृत्ति देसी जाती है बह संभावना-मूलक 
है अर्थात्‌ अग्नि आदि के पत्यक्ष न होने पर केवल संभावना से 
ही अप्नि आदि लाने को प्रवृत्ति होती हे 

शब्द-प्माण में भी वृद्ध व्यहाररूप लिड् का ज्ञान अपेक्तित 
रहता है और बह ज्ञान भी व्याप्ति-ज्ञान की तरह पूर्नोक्त रूप से 
दूषित है, अतः शब्द प्रमाण की सिद्धि नहीं हो सकती है। 

उक्त प्रकार के विवेचन करने से यह निश्चित होता दै कि 
एऊ मात्र प्रस्यक्ष प्रमाण सान्य है, अन्य फोई सी नहीं | 
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चार्वाक का पुरुपार्थ 
स्रोके आलिब्लेन करने से, मिष्टान्न भोजनसे और भी अपने 
अलुकूल पदार्थक भ्राप्त दोने से जो सुस्त द्वोता है बही पुरुषार्थ है । 
ढुस से मिश्रित रहने के कारण लौकिक सुस पुरुषार्थ नही 
है, यह फहना ठीफ नदी, क्योकि सुख-जनक पदार्थ मेढुख 
उपस्थित होने की संभायना रहती है, किन्तु उसमे जो ठुख 
उपस्थित हों उन्हें छोडूर केवल सुस्त भोग कर लेना चाहिये । 
जैसा कहां गया है-- 
सुख नर्वात्मना ग्राह्म दुसहेवमिति स्थितिः। * 
सुस्त को सर्वथा अहण फर लेना चादिये और छुख़ को 
थोड देना चाहिये यही जगत का नियम है। 
तुप ( छिलके ) से युक्त धान को लोग लाते हैं किन्तु ठुप, 
को निकाल कर चितना लेने के योग्य है, उतना अश निकाल लेते 
हैं, दु स होने के भय से घुस का भी स्याग कर देना ठोऊ नहीं । 
आगा: सन्‍्तीति शालयो दोप्वन्त ! हरिण है ट्सभय से क्‍या 
सेत नहीं बोयी क्ञाती | यदि कोई व्यक्ति प्रत्यक्ष सुख्व या त्याग 
करता है तो बह पशुयन्‌ मू्स है। जैसा कहा गया है-- 
त्याज्य सुस विप्रसगमजन्म पुनाम्‌ | 
दुःसो पसष्टमिति मृस्विचारणेपा ॥ 
बहीजिद्दामति नितोत्तमतणडुलाब्यान्‌ । 
को नाम भोस्तुपकरणों पहितान्‌ द्वितार्थी ॥ 
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धन, ज्री आदि विषयों के प्राप्त होने से जो सुर मिलता है 
बहू दु ख से सम्मिलित है अत मनुष्य को उसका त्याय कर ढेना 
चाहिये यह मूससे का विचार हैँ। अपना हित चाहने बाला ऐसा 
कौन व्यक्ति है जो स्पच्छ, सुन्दर तण्डुल से युक्त घान्य ( अन्त ) 
फो हुप से आन्छादित रहने के कारण छोड देता है। 
साराश यह है कि इस लोक का जो सुस है वही पुरुपार्थ है, 
अन्य कुछ भी पुरुपार्थ नहीं है। वही स्वर्ग है और कण्टक 
आदि से उत्पन्न होंने बाला दु सही नरफ है। 
« परलोक और परलोक के सव सुख ढु ख जपोल कल्पित हें, 
मिथ्या हैं, सत्य नहीं हें । 
पारलौकिफ सुख का अस्तिय नहीं मानने से विद्या वृद्ध 


सज्नन पुरुष धन व्यय और परिश्रम करके अग्निहोत्र आाद 
चन्न कम क्‍यों करते हूँ ? यह्‌ कहना भी ठीक नही, क्योकि उन 


कर्मराएी धूर्तों ने ही सिफ अपनी जीविका चलाने के लिये 
अपने कमकाए्ड की बडाई की ओर दूसरे के ज्ञानक्ाण्ड की 
निन्‍्दरा की, इसी प्रकार ल्लानकाण्डी धूर्तों ने उनके कर्मकाए्ड 
की निन्‍्टा की और अपने ज्ञानक्षाएड का झत्कप्प किया | जैसे -: 
आभहान नय्रा वदाखिदणड भस्म पुरएड़कम 
घाद्धपररुपहानाना जाविज्देति दृत्स्पात, ॥ 
अग्निदोत, तीनों वेद पाशुपत भरत और भस्म का तिलक ये 
सब उद्धि और उुन्पाव से रच्ति पुरों के हैं. अर्थात्‌ भूसे और 
फायरको सोजिफा हूँ, यह चायोऊ के आचार्य दृदस्पतिने कद्दा है 
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इस आत्मा के उद्देश से नाना प्रकार के 'यज्ञ आवि वल्लेश- 
कारक कर्म करने को कहा गया है, वह भी असंगत हे, 
क्योंकि स्थूल शरीर रूप आत्मा का तो मरण समय में उक्त 


चार भूतों में लय हो ज्ञायगा, दूसरा कोई कर्त्ता नहीं है तब 
उन यज्ञ आदि के फल को कोन भोगेगा ? अतः पर लोक 


में भोक्ता के अभाव से यज्ञ आदि कर्म करना भी व्यर्थ है 
त्तथा स्वर्ग आदि परलोक भी नहीं है, यदि होता तो घट आदि 
की तरह दिखायी देता । 

यज्ञ आदि में जितनी घृत आदि सामग्री थी, बह तो तभी 
जल ज्ञाती है. और उस जली हुई सामग्री से कोई अद्ष्ट तथा 
स्वर्ग उत्पन्न नहीं हों सकता, क्‍योंकि जले हुए आम्र आदि 
यृक्षों से कोइ फक्ष उत्पन्न नहीं होता है। अतः यज्ञ आदि कर्मों 
के अनुष्ठान से कोई फल्न नहीं हो सकता है इसलिये यज्ञ आदि 
करना व्यथ है । न्‍ 

चस्त्र, भूषण, अंजन, मह्जन, भोजन आदि अनेक प्रकारके 
विपय-भोग का विधान आयुर्वेद-शास्त्र में इस स्थूल शरीर के 
ही अनुकूल किया गया है। “विसंजीब-चिरजीबी रहो” इस 
प्रकार के आशीर्वाद के वचन भी इस स्थूल शरीर की दीर्घ 
जीविका के उद्देश से ही चरिताथ होते हैं; इत्यादि युक्तियों और 
अनुभवों से निश्चित होता है कि यह स्थुल शरीर ही सब कुछ 
है, इस लोक से भिन्न यदि कोई परलोक कहीं रहता, तो घद-पट 
आदि रहने वाक्ते पदार्थों की तरह कमी उसका भा प्रत्यक्ष होता 
झऔर जिसका कभी उत्वक्ष नहीं होगा है, उसके आत्वित्व की 


१६६ दशन तत्त्व रत्नाकर 
गन लि, कली 2 ली अलवर हिल पल 


कल्पना करना शशशऋग-सरहे की सींग! की कढ्पता 
करना है। 





चार्वाक के वर्णाभ्रस 


ब्राद्षण आदि उत्तम-अधम जाति को और आश्रम की व्यवस्था 
और उसकेअतुसार कर्म-अनुछ्ठान ये सव भी कथन मात्र के हैं, 
क्योक्ति-- 
शुद्धिवेशदबी शुद्धों पित्रों: पिन्रोर्यदेकशः । 
तदनन्तकुलादो पाददोपाजा तिरस्तिका | 
अपेकपडक्तां नाश्नीयात्संयतैः स्वजगैरपि। 
को हि जानाति कि कस्य अच्छन्न पातक भवेत ॥ 
अनादाविह समारे दुवीरे मकरध्वजे । 
इुले च कामिनीमूले काजातिपरिकत्पना ॥| 
अपने पिता-मातता के जो पिता माता हैं, उन सबके एक एक 
के समस्त पिछ-कुल और मात्‌-उलकी शुद्धि रहने पर ही जातिकी 
परिशुद्धि कही ज्ञामकती है, अतः अनेकानेक कुलोंसे सबंध रहने 
के कारण कौन जाति सकर ओप से रहित है यह जानना असभव 
» अर्थात्‌ ढोप रद्वित परिशुद्ध जातिरी कल्पना करना व्यय है| 
अपने आवश्यक परिवारोके साथ भी एक पक्तिमें बैठ कर भोजन 
नहीं फरना चाहिये, कौन जानता है कि किसका गुप्त पाप क्‍या हैं ९ 
अतः किमी के साथ एक पक्तिप्ते भोजन करना शाश्न में मना है। 
यह समार अनादि है, कामदेव दुर्निवार है, कुल का मूल 
कामिनो ( स्री ) है, तो फिर ज्ञाति की कल्पना क्‍या है ? 


के 


५ उदीय रत्न 
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इस प्रकार की शास्त्र की व्यवस्था रहने से भी निश्चित होता 
हैँ कि ध्राद्मण आदि जाति छा निर्णय फरना असभय है । 
इसी प्रकार ्रह्मचय आरि जो चार आश्रम कहे गये हैं ये 
भी उपहासास्पद हैं, क्‍योंकि शास्त्रों में गाहस्थ आश्रम दी 
ज्येछ कद्दा गया है। उस गाहंस्थ आश्रम से ही अन्य आश्रम 
जोबित रहते हैं, जिस से काम, क्रोध, लोभ आदि ज्ञीमित रद्त 
हूँ। जैसा फहा गया है-- 
अह्यचारि वनस्थायियतयों गृद्िण यथा । 
न्रयों यमुपजीवान्ति क्रोवलोभसनोभवा ॥ , 
श्रद्याचारी, वानप्रन्थ ओर सन्‍्यासी ये तीनों ही आश्रमधारी 
गृहम्थ के आश्रित रहते हैं । जिस प्रकार क्रोध, लोभ और काम 
ग्रन्थ के आश्रित रहते हैं । 
इस प्रकार गिवेचन करने से यह सिद्ध होता है कि जिस" 
चरण ( जाति ) म त्ात्कालिक झुस हो, चह्दी जाति श्रेष्ठ और 
कमनीय हैं तथा जिस आश्रम में तात्कालिक सुस्त प्राप्त होता है. 
बही आश्रम सरादनीय है यहीं चार्वाक के वर्ण आश्रम हैं, इसक 
सित्रा अन्य छुछ बर्ण-आश्रम सान्‍्य नहींहें। 


| 
चावांक का मोक्त 


इस स्थूत्न शरीर का पिनाश द्वोना ही मोक्ष है, जिसे सब 
लोग प्रत्यक्ष रूप से देसते हैं, इसके सिवा और कुछ भी 
सेक् नहीं, अत सोच अमभिकपित नहीं। जैसा छद्दा गय है-- 


श्र दर्शन तत्त्व रत्नाकर 
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न स्वगी नापवर्गों वा नेवात्मा परलौकिक: । 
नेव वर्णाअ्रमादीनां क्रियाश्व फूलदायेकाः ॥ 
को हि वेदास्त्यमुबष्मिन्चा लोकइत्याह वा अ्ृतिः । 
तल्ममाणादमुंलो के लोकः ग्रत्येतु वा कथम्‌ ॥ 
न कहीं खग है, न कही मोक्ष है, परलोक गमन करने वाला 
आत्मा भी नहीं है, वर्साअ्रमकी फल देने वाली क्रियाएं भी नहीं हैं। 
को हि तद्वेद य्मुष्मिन्‌ लोकेअस्त वा नवा? 'दिक्लती 
काशान्‌ करोति' इत्यादि श्रुतियों-द्वारा कहा गया है कि परलोक 
में सुख है या नहों है इसको कौन जानता है अथात्‌ कोई भी नहीं 
ज्ञानता है । 
जव सबं-मान्य श्रुति को द्वी इसका निर्णय नहीं हो सकता है, 
सन्देह ही है तो श्रुति के द्वारा ही परलोक जानने वाल्ना संसारी 
व्यक्ति कैसे निशंय कर सकता है कि परलोक सें सुस है। 
अतिस्वृत्यवैचे।विषु क्षैकमत्य॑ महाधियाम्‌ । 
याज्या बुद्धेबलापेच्ासानोपेच्ष्या सुखोन्मुखी ॥ 
भुत्ि-स्मृति के अथ-निर्णय करने में घुरन्धर विद्वानों का भी 
परस्पर मत-भेद रहता है। श्रुति और स्मृत्ति क्री व्याख्या लोग' 
अपने बुद्धि-बल से अपने २ मतलब की कर लेते हैं, अत: जिस 
व्याख्या करने से सुसत श्राप्त हो वह व्याज्या आदरणीय है । ह 
यावर्जावेत्सुख॑ जीवेद्णं कृत्वा घृतत पिवेत्‌ ( 
भस्मीभूतस्व देहस्य पुनरागमन कुत्ः ॥ 
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यादि गच्छेद्‌ परं लोक देहादेप विनिर्गतः । 
कस्मादवं न चायात़ि बन्धुस्नेहसमाकुलः ॥ 
पशुर्चे ब्विहतः स्वर्ग ज्योतिष्टोंमे गमिष्यतति। 
स्वापिता यजमानेन तत्र कस्माद्न हिंस्यते॥ 
स्वर्गस्थिता यद्दा तृप्ति गच्छेयुस्तत्र दानतः । 
आसादोपरि स्थानामत्र कस्मान्न दीयते ॥ 
मनुष्यको सुखसे संपूर्ण जीवन बिताना चाहिये, ऋण (उधार) 
ले कर भी घृत आदि स्वादिष्ट पदार्थ खाना चाहिये। भस्म हो 
जाने पर फिर यह शरीर कहां से आ सकता है । * 
इस शरीर से निकल कर आत्मा को परलोक जाने की यदि 
क्षमता (शक्ति ) है, तो परिवारों के प्रेम में फंसा हुआ वह 
आत्मा फिर क्‍यों नहीं आ जाता है ? 4 
ज्योतिष्टोम यज्ञ में जिस पशु की हिंसा की जाती है, बह पशु 
*( बकरा आदि ) यदि स्व जाता है तो यज्ञ-कर्ता स्त्रग के लोभ 
से अपने पिता को हद्वी उस यज्ञ में क्‍यों नहीं मार डालता ) 
मत: स्मराति जन्मानि सृते कर्फल्लोर्मयः । 
अन्यैभुंक्ते मते ठृप्तिरित्यलं धूर्तेवार्तया ॥ 
जीव मर कर पूर्च-जन्मों का स्मरण करता है, मरने 
पर कर्म-फल अर्थात्‌ सुख-ढुःख का भोग होता है, झ्राद्मण- 
भोजन कराने से झृत व्यक्ति की रुप्ति दोतों है, यह सब पूत्ते 
के कथन हैं. अतः करत्तंव्य नहीं हैं। 


१७9 इशन तत्त्य रत्नावर 


इस प्रकार के परिवेचन से चार्वाक दर्शन में परलोक और 
पारलोगिक सुस्त रूप पुम्पार्थ अथवा परम सुस मोक्षरूप 
पुरुषार्थ नहीं माना जाता है । 
चार्चाक का ईश्वर 
चार्याक गत मराचा ही ईशयर है। इसके सिया अन्य फोई 
इस जगय का नियामर ईश्यर नहीं है। जैसे कहा है-- 
देवश्वेद स्ति न. करुणा भा गवन्ध्यवाक्‌ । 
तत्ि वाग्व्ययमात्रान्न, कृतार्थयतति सत्तस्म्‌ ॥ 

* यदि फोई सर्यज्ञ, परमफारुशिक, ईश्यर है, जिसऊी बेर 
रूप सत्य चागी फट्टी ज्ञानी है, तो पद स्यज्ञ आदि दरक्त प्रिषिध 
विरोपणशसे युक्त हो कर भी मागनसे हो इम लोगो भुक्ति मुक्त 

,दै र क्‍यों नहीं कऋृतार्थ करता हैं ९ 
राजा ही सबके ऊपर शासन परत रृष्ट होता है। वद्दी इस 
जगत को सर्यादित रूप से रखता है। नियम विरुद्ध फाय फरने 
से दण्ड देना है, जिमके भय से लोग मियम विरुद्ध कार्य नहीं 
करते हैं अत मिप्रद और अनुप्रह को सामर्थ्य रखने वाला 
राजा ही ईश्पर हो सकता है, अन्य नहीं। प्रारब्य आदि अन्य 
कोई भी अस्‍्ष्ट शक्ति इस जगत का नियामक नहीं द्दे। 
यह अनेक प्रकार का ससार और उसकी विचित शक्ति, 


अनेऊ प्रकार के सु डुस के भोग येसब स्ताभाविक रूप 
से होते रहते हैं| किसी के नियन्त्रण करने से इस जगत की 


विचित्रता नह होती है। जैसा कहा गया है-- 


अगिरुष्णो जल॑ शीत समस्पर्शस्तथानिलः । 
केनेद चित्रितं तस्मात्यवभावात्तहयव स्थातिः ॥ 
अग्नि गरम द्वोती है, जल ठण्डा होता है, बायु गरम और 
ठण्ड दोनों से रहित है, किसने ऐमा रचा है ! अर्थात्त किसी मे 
ऐसा नहीं रचा है | स्व्रभाव से ही यह विचित्रता होती आयी है । 
सोफर उठने पर बिना कारण के ही किसी रोज चित्त प्रसन्‍न 
रहता है और किसी रोज़ प्रमन्‍न नहीं रहता है । 
सारांश यह क्रि स्वभाव से ही जगत करे सारी विचित्रताएँ 
है अतः स््रभाववाद ही मानना युक्ति-युक्त है । ३ 
देहात्मवाद का खण्डन * 
चावल गुड आदि पदार्था से उत्पन्न शरात्र की नशा की 
तरह अचेतन वायु, तेज, जल, प्रथित्री से उत्पन्न शरीर में 
चैतन्य शक्ति स्त्रय॑ उत्पन्न हो जाती है? यह चार्चाक का भूत- 
चैतन्य बाद प्रलापमान्र है, क्योंकि चावल, गुड़ आदि पदार्थों में 
भी सूक्रम रूप से नशा रहती ही है, चावल खाने के पश्चात्‌ 
भूख की निवृत्ति होने से बह नशा रूपान्दर से अनुभव में आती 
है और गुड़ आदि पदार्थों के संमिश्रण होने से बद्दी मढ़िरा की 
नशा रूप में परिणत हो जाती है । 
वायु, पेज, जल आदि में लेशमात्र से चैतन्य नहीं रहने के 
कारण उससे उतज्ञ दोने वाले स्थूल शरीर में चैंवन्य कैसे 
आ सकता है ! 
'स्थूल्न शरीर का चैतन्य गुण स्त्रमात्र है? ऐसा ७ 


श्ज्र दर्शन तत्त्व रत्नाकर 
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से मूल्छा और सुपुप्ति के समय में भी स्थूल शरौर में चैतन्य 
उपलब्ध होना चादहिये। मूर्छा और सुपुन्ति मे स्थूल शरीर में 
चैतन्य उपलब्ध नहीं द्ोता है । . 


चद्यपि मूच्छा और सुपुप्ति में क्रिसी अश में चैतन्य 
उपलब्ध होता है यह मान भी लिया ज्ञाय तथापि मृत्यु धोने पर 
प्रत्यक्ष रूप से इस स्थूल शरीर के रहने पर भी किसी अंश में 
चैतन्य उपलब्ध नहीं होता है अत स्थूल शरोर का स्वमाव 
चैतन्य है, यह कहना स्बथा निमूल है । 


ई 
* 'मिसमें अहद बुद्धि होती है बही आत्मा है और अहं बुद्धि 
इस स्थूल शरीर में द्वी प्रनीत होती है? यह कददना चार्वाक का 
सर्वथा युक्ति और अल्ुभय् से विरुद्ध है क्योंकि यह नियम दै 
“कि जिस पदार्थे मे ममस्व चुद्धि होती है वह पदार्थ अपनी 
आत्मा से मिन्न अनात्म पदार्थ मिद्ध होता है। 
जैसे-“मम यूहम्‌! 'मम पुम्तकम! ( मेरा घर, मेरी किताब ) 
इस प्रकार के अज्ुभय से निश्चित होता है कि गृह "और पुस्वक 
आत्मा से भिन्‍न पदाथे हैं, क्योंकि उसमे मेरापन अथीत मेरा 
है इस प्रकार का ज्यवद्वार लोगो का देखा जाता है, चैसे ही 
मम शरीर स्थूज्ममस्ति, मम शरोर कशमस्ति, मम शरीर गौर 
चर्णमस्ति, मम शरीर नीरोगमस्तिः ( मेरा शरीर मोटा है, 
मेरा शरीर पतला है, मेरा शरीर गौर बर्ण का है, मेरा शरीर 
नीरोग है) इत्यादि रूप से व्यवद्वार देखे जाते ह। 


हा हुतीय रत्न न १७३ 








निस प्रकार समर पुस्तक्म! कइने से पुस्तक और मेरा 
अर्थात्‌ आत्मा का भेद क्षान दोता है यानी पुस्तक से अन्य फोई 
पदार्थ आत्मा है ऐसा निश्चित होता है उसा प्रकार 'मम शरीरमः! 
इत्पादि ज्यलन्त व्यवद्धार रहने से शरीर से अन्य ढोई 
पदार्थ आत्मा है! यहा निर्धारित होता हूँ, क्याकि उक्त दोना 
प्रतोतियों म िचित्‌ मी विलक्षणता नहीं है 

'स्थूलोडहम्‌ कृशोडइम! ( में मोटा हू, में पतला हू ) इत्यादि 
उप्रपहार से शरार और ध्रात्मा का जो ऐक्य ( अभेद ) ज्ञात 
पता है, वह भ्रम मूलक है । जिस पकार स्फटिक ( काचमश्ि ) 
के नज़दीर जवा पुष्प ( एक प्रजार का लाल फूल ) क रहन स 
स्वच्छ स्फटिक भी लाल रग का दीसने लगता है और 
“उक्त स्फटिक ! (लाल बरण का स्फटिफ है ) इस प्रकार का 
व्यपद्दार लोगों में होन लग जाता है, न्‍सी प्रकार जा आत्मा का 
आअद्ृभाव छह घद अनादि काल से अक्ञान रहन के कारण 
इस शरीर में प्रतीव होता है, अन आत्मा और शरीर फे 
अभेद बाधक 'स्थूनोडहम्‌! इत्यादि जिचन व्यवद्वार दृष्ट होते हैं 
थे सबके सब्र मिथ्या कल्पित हें । 

डक्त प्रकार इस शरार में अह प्रताति के कल्पित रूप से 
रहने और आत्मा में वास्तविक रूप से रहने के कारण अह्‌ 
प्रतीति फा विषय आत्मा ही सिद्ध होता है, स्थूल शरार अह 
प्रतीति का विपय सिद्ध नहीं होता है अत स्थत्न शरार आत्मा 
नहीं कहा जा सकता । 


श्ज्छ दर्शन तत्त्व रक्लाकर 





जाप्रतू अवस्था में जिम स्थूल शरीर में अहं बुद्धि होती है, 
स्वप्न अवस्था में भी उसी स्थूल शरीर में अहं बुद्धि होती है? यह 
कहना भी चार्वाक का युक्ति-रहित है, क्योकि यदि जाम्रत्‌ और 
स्वृप्न दोनो अवस्थाओं में एक ही शरीर मे अहं बुद्धि दोती, तो 
कलकत्ता में रहने वाले व्यक्तिको 'में काशी में गगा स्नान करता 
हूँ! इस भकार का कभी स्प्न मे अनुभव फैसे होता ? क्योंकि 
जिस समय प्र्थात्‌ सप्नकाल में स्थूल शरीर कलक्ते में अब- 
स्थित है उस समय उसका काशी में गंगा-स्नान कैसे हो सकता । 
इस प्रकार के अनुभव के अनुरोध से निश्चित होता है कि स्वप्न 
काल में क्लकत्ते के स्थूल शरीर से मिन्‍न केवल वासनामय 
शरीर काशी सें गया स्नान करता है। उस वासनामय शरीर को 
अवीति स्वय प्रकाश आत्मा के द्वारा होती है । 

इस प्रकार जाम्रत्‌ ,स्पप्न के विभिन्‍न शरीर में भी एक ही आत्मा 

का वोध दोोता है, अतः शरीर कभी आत्मा नहीं कद्दा जा सकता, 
क्योकि जाप्रतू और स्पप्न में अलग २ शरीर का रहना ज्ञात 
होता है और दोनों मे एक आत्मा की सचा अनुभव-सिद्ध है। 

जिसमे मुएय औति होती है वद्दी आत्मा है और मुख्य प्रीति 
इस शरीर में ही साबित होती है, अतः चह शरीर ही आत्मा है 
चार्याक का यह कथन भी लोफ और शास्त्र दोनो से विरुद्ध है, 
क्योकि कोई पुरुष विशेष अपमानित होने पर गहान्‌ दुःस का 
अनुभव करके बिप आदि प्रयोग के द्वारा इस शरीर का सदेव 
के लिये त्याग फर चैठता है, इससे ज्ञात होता है कि मुख्य प्रीति « 
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इस शरीरमें नहीं रहती है किंतु जीवात्मामे मुरय श्रीति रहती है । 

अपमान आदि जीपात्मा के सुख से प्रतिबधक हो जाते हैं 
अत उस अपमान ननित दु स को हटाने और जीयात्मा को 
सुर्सी रसन के अभिप्राय से उस शरीर का त्याय कर ढिया जाता 
है, निस शरीर के सनव से अपमान दुःख आदि सुस्त विघातक 
पदार्थ का अनुभत्र जीयात्मा को होता रहता है। श्रुत्ति में 

भा कहा है-- 
न वा ग्रे पत्यु कामाय पति ग्रियों मबति। 
आत्मनस्तु कामाय पति. प्रियों भवाति॥ 

पति के सुस के लिये स्त्री को पति मे प्रेम नद्दा होवा है किंतु 
अपनी आत्मा के सुस्त के लिये ही पति मे श्रेम स्त्री का होता है 
इत्यादि शास्प्र श्रसाण और पूर्वोक्ति युक्तियों से यद्दी साबित हे 
कि भुख्य प्रेम आत्मा में है और उस आत्मा के अनुकूल जो स्त्रा,' 
पुत्र, घन आदि पतार्थ होते हैं उनम भी आत्मा के सुस साधन 
होने के कारण ही भेम किया जाता है, यहा तक कि जब शरीर 
भी आत्मा का सुस्य साथक नहीं दो कर दु स साधक हो जाता है. 
तय शरीर में भी प्रेम नद्दीं रहता है । उस शरीर के त्याग कर 
देने की इच्छा होने लगती है और क्षोई फोई त्याग भी कर 
चेठता है । 

“इस स्थूल शरीर का ही प्रत्यक्ष होता है अत यहीं आत्मा 
हो सकता है वह भी चार्वाक का कथन ठाक्र नहीं, क्योंकि प्रत्यक्ष 
प्रमाण के सितरा अनुमान आदि प्रमाण सी अवश्य सान्‍्य है, 


श्ष्छ् दशंत तस्व रज्नाऊर 
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जिसका विशद विचार आगे किया जायगा, उन अलुमान और 
शब्द आदि प्रमाणो से आत्मा का ज्ञान होता ही है । 

श्रुति और स्मृति में भी परलोक के सुख भोगने के लिये 
आत्मा के उद्देश से ही यज्ञ आदि का कथन फ़िया गया है । यह. 
शरीर यहा ही रह जाता है उसका परलोक गमन और बद्दा का 
सुख भाग करना असमभव है। 

(चिर जीव! इस प्रकारका आशीवांद के वचन भी जीवात्मा 
के आनन्द के लिये ही कह जाते हैं । 

चार्बाक के प्रसाण का खण्डन 

“प्रत्यक्ष णसाण के सिय्रा दूसरा प्रमाण मान्य नहीं है? यह 
चार्वाक वा कहना उपद्यासास्पढ है, क्योंकि पर्यत आदि प्रदशों 
में घूम दस कर शिष्ट व्यक्ति भो वह्दा से अग्नि लाने के लिये 
प्रयन्नशील दसे जाते हें । 

उक्त प्रकार से अनेकानक बुद्धिमान्‌ शिष्ट व्यक्तियों की प्रदत्त 
देसी जाती है और सबकी प्रवृत्ति सदैय सफल देखी जाती है. 
इस प्रकार ज्यलन्त रूप स शिष्टाचार रहने के कारण अनुमान 
प्रमाण अवश्यमेय मान्य है । 

धूम अग्नि का व्याप्ति ज्ञान ( साइचरय ज्ञान ) प्रत्यक्षात्मक 
है। महानस ( पाक-गृह ) आदि अनेफानेक प्रदेशों म॒ धरम के 
साथ नियमत अग्नि का अरितित्य प्रत्यक्ष रूपसे देखा जाता है। 

वत्तमान काल के देखने योग्य जो धूम और अग्नि हैं उनका 


उक्त प्रकार के साहचय वा अत्यक्ष ज्ञान होने से हा व्याप्ति ज्ञान 
प्रत्पक्षात्मक कह! जाता है | 
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प्रयक्षयोग्य घूम-अपिके साहचर्यका पाऊग्रह आदि अनेक स्थानोमे 
प्रत्यक्ष होनेसे ही सत, भजिष्य फालके जितन घ॒म-अग्नि हूँ, उनका 
और बत्त मानकाल्फे दूर, व्यवहित अर्थात्‌ जो देखनेमे नहीं आात 
है, उदर समस्त धूम-अग्निफा भी साहचय रहता ही दे यह निश्चय 
सामान्यत हो ज्ञाता है । जिस प्रकार एक गायके स्वरूपऊो दंस्नेसे 
साधारण रूपसे प्रथ्वीमण्डलके समस्त गायका जान हो ज्ञाता है । 

भूत, भविष्य, दूर, व्यवहित जितने कालान्तर ओर देशान्तरके 
घूम-अग्नि हैं, सर्व साहचयफा प्रल्क्ष द्ोनेसे ही धूम-अग्निका 
व्याप्तिज्ञान होता है यद्द नियम नहां दे, किन्तु प्रत्यक्षयोग्य जो धूम- 
अऊल हैं, उनके साहचर्यका प्रत्यक्ष होना व्याप्तित्ञानमे मनिर्वाय है । 
पाकणद आदि प्रत्यक्ष होने योग्य प्रदेशाम धूमनअग्निका एन 
रहना ( साहचर्य ) प्रत्यक्ष है, उसी आधार पर उन धूम-अग्निका 
भी एफन्र रहना निश्चित हो जाता है जो प्रत्यक्षरूपसे एकत्र नहीं भी 
दूखे जाते हैं। धूम-अग्निके इस प्रकार निश्चयात्मक व्याप्तिज्ञान 
रहने पर ही पयत आदि प्रदेशोमि केवछ घूम देसक़र लोग वहा 
अग्निका अनुमान कर लेते है । 

यहा रहस्य यद्द है कि जिस प्रदेशमें धूमकी सत्ता रहती हे उस 
प्रदेशमें अप्रिकी सत्ता रहती ही है, ऐसा न हो तो धुमक्री उत्पत्ति 
अप्रिसे नहीं हो सकती है । इस प्रफार अनुक्ूछ तर्क रहनेके कारण 
धूम-अप्रिका व्याप्तित्ञान ( साहचर्यनिर्णय ) संबेसमत द्वोता हैं। 
नेयायिकॉने कहा दै--“घुमो यदि बहिव्यभिचारी स्थात तह बहि- 
जन्यो न स्थात” अर्थात्‌ यदि घूम अग्निप्रदेशसे अतिरिक्त प्रदेशमे 

श्र 


श्ष्पु दर्शन तत्त्व रत्नहकर 
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रहे तो धूम अप्रिस उत्पन्न होनेवाछा नहीं कहा जा सकता। इस 
प्रकार पाक गृह आदि प्रदेशोंमें धूम-अम्रिका जो व्याप्तिज्ञान है वह 
प्रत्यक्षात्मक है और भूत, भविष्य, दूर, ब्यवहित जो घूम-अग्रि हैं, 
उनका व्याप्रिज्ञान सामान्यरूपसे हो जाता है, अतः वह ज्ञान मानस 
प्रत्यक्षात्मक है। 
अजुमान प्रमाण चार्वाकको भी मान्य हो जाता है; फ्योंकि अनुमान 

प्रमाण नहीं माननेले केवछ प्रत्यक्ष प्रमाणफे सहारे चलनेसे घरेलू 
व्यवहार भी नहीं चल सकता दे । 

ज्व चार्बाक घर छोड़ कर अकेला कहीं विदेश चला जाता दै 
तब उसकी स्त्री उसे प्रत्यक्षरूपसे नहीं देखती रहती है, उस समय 
उसकी स्त्री अपनेको विधवा ससम कर वैधन्य ( विधवापन ) का 
आचरण क्यों नहीं कर बैठती हे ओर विदेशस्थ चार्वाक भी 'अब 
भरी स्त्री जीवित नहीं है? ऐसा फ्यों नहीं समझने छगता है । 

किस प्रमाणके द्वारा परस्पर वियोग हो जञानेपर भी पत्नी अपने 
प्रतिके अस्तित्वका ओर पति अपनी पत्नीके अस्तित्वका निश्चय 
कर सकता है, फ्योंकि उस समय एक दूसरेको प्रत्यक्षरूपले नहीं 
देखता रहता हे । हि 

जिस चार्वाकने अपने पितामह ( दादा ) को नहों देखा वह केसे 
निश्चय कर सकता हैं कि मेरे पिलाजोके भी पिता थे ओर उन्हींके 
द्वारा मेरे पिताजीको उत्पत्ति हुई ओर जिस चार्वाकने अपने पिताको 
भी नहों देखा अर्थात्‌ जिसके गर्भवासके समयमें ही पिताकी मृत्यु 
हो जातो हे. पिताके द्वाढगा ऋपते अन्य कोफेफ्का फरीणंघ” जरना' उछपी 


न तृतीय रत्न ॥ 


ल्यि असंभव हें । वह अपनेको स्वयभू ( अपने आप उत्पन्न होने- 
बाला ) समझ सकता है, क्योकि वह [प्रत्यक्षकों ही मानता है ओर 
छसने अपने पिताको प्रद्मश्षरूपसे कभी नहीं दंयया है । 

जय कोई छोटो अवस्थाक़ा बारूक जिसी दाछान था गड्ढे अथवा 
अग्निकुण्डके अत्यन्त निकट चल्या जाता हे तय्र ताल्यब आदिमे 
बालऊफे गिर ज्ञानेक भयसे छोग वारूककों गिरनेके पहले ही पड 
लेते है । 

यद्यपि उस समय बालकऊा ताछाव आदिमे पतन प्रत्यक्ष नहीं 
है, तथापि निकट भविष्यमे उसके पतनका अनुमान करके ही छोग 
उसे पकड़कर बहासे हटा देत हे यह व्यवहार ज्वल्न्त रूपसे 
प्रच्बलित है । 

किसी ज्यक्तिकी अनेक जगहकी सच्चरित्रता देखकर “यद मेरा 
रुपया दे देगा, ऐसा अनुमान करके ही लोग उस सच्चरित्र ब्यक्तिके 
पास रुपया जमा रख दत हू । 

चक्त प्रकारक दिन-रातक व्यवहार जअनुमानक सहार-हो चल 
रह ६, मत अनुमान प्रमाण समके लिये मान्य हैं। 

अनुमान प्रमाण सिद्ध हो जानेसे ही उपमान प्रमाण भी मान्य 
हो ज्ञाता है, क्याकि उसकी प्रणाढ्ली भी प्राय अनुमान प्रमाणकी 
ही तरह है, अतएवं कणादने अनुमानमे ह्वी उपमानको आया हुआ 
समझ फर अनुमानसे झलग उपमाल प्रमाणकों नहीं माना द। 

इसी प्रकार शब्द प्रमाण भी चार्याकको मान्य दै। यदि चार्बाक 
शब्द प्रमाणको न माने तो यह्‌ प्रश्न उठता दे कि प्रत्यक्ष प्रमाणके 


३८० दर्शान तत्त्व रत्नाकर ५ 


अतिरिक्त अन्य कोई प्रमाण नहां ई” इस प्रफारका जो चार्वाकका कथन 
है बह प्रामाणिक दे । अथवा नहाँ । यदि प्रामाणिक है, तो चार्वाकफे 
लिये भी शब्दप्रमाण अड्जीझत हो चाता है, क्‍योंकि चार्याकका 
भी यह कथन कि “परत्यथष प्रमाणक सिवा दूसरा प्रमाण मान्य नहीं 
है? शब्दरूप ही 6, अत उत्त ऊथनको प्रामाणिक उहनसे शब्द रूप 
प्रमाण भी अद्ञीकृत हो ज्ञाता ह । अरत्यक्षर॒ सिचा दूसरा प्रमाण मान्य 
नहीं है, यद्‌ ऊहना ओर अपने उक्त कथनकों जो शब्द रूप दे 
प्रमाण मानना “बद॒तो व्याघात_दोष हो ज्ञाता है। 
यदि 'चाबाकका उक्त कथन प्रमाणिक नहीं है तो प्रत्यक्षे साधक 
उसक*सार वाक्य अप्रमाण हो जात दें, क्योंकि व वाक्य भी शब्दुरूप 


ही हैं। उसके सार वाक्य अप्रमाण हो जानेसे चार्दाकका एक भी 
बचन मान्य नहीं दो सकता है । 


इस प्रकार विवेचन करनेसे निश्चित ्ोता दें कि चार्वाक, 
चोर्वाकके आचाय बृहस्पति और उसके दर्शन “अल्थेनेव नीयमाना 
यथान्धा इसी नोतिका सब अनुसरण करते हैं अर्थात्‌ उसके सिद्धान्त 
माननेसे मनुप्यका अथ पतन होना निश्चित द्दै। 

प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्दू इन चार प्रमाणोंफे अतिरिक्त 
कई दर्शनमे अनुपलब्धि ओर, अर्थापत्ति भी प्रमाण माने जाते हे। 

चार्वाकसिद्धान्तनिराकरण 

चार्वाकका सबसे मुख्य सिद्धान्त देह्दाप्मबाद या शरीरात्मबाद 
६+ बह इसी भीतिऊ देहको जात्मा मानता है। उसके मतमें इस 
देइफे सिवा कोई दूसरी आत्मा नहीं है इसी घारणाफे आधारपर 


हु द्रतीयु रत्न श्पर्‌ 


# २०७०7 -+ जल: की च्ज्जजजन 


घमम, कर्म परलोक, ध्रत, नियम आदि साक्तिक आचरणऊी निन्‍्दा 
करता है। ज्ञो कुछ भी चर्वाकरा सिद्धान्त है, चह उसकी युक्तियो- 
पर ही निभर है, अत इस शरीरको आत्मा माननेज़ी ओ उसको 
प्रबल युक्तिया दें वे अकिब्बिनकर हैं, अत एव ये मान्य नहीं हैं । 

“शरीराकारमें पतिणत जो भूत विशेष है, उसमे चेतल्य शक्ति 
रहती हूँ ऐसा कहनेसे शरीरके आरम्मक जो हस्त, पाद आदि 
अचयवसधघ है; उसमें अथवा शरीरफके आरम्मक सार परमाणुओंमें 
चेठन्यशक्ति दे ऐसा ही मानना पडता दै, क्योंकि शरीरके मूछ कारणमे 
चतन्यशक्ति नहीं रहनेसे शरीरमें चेतल्यशक्तिकी उपत्ति असमुव दे । 

गुड, तण्डुल आदि जिन पदा्थास नशीली मदिरा उत्पन्न होती 
है, उन पदार्थोमें प्रत्येक नशीली शक्ति या मादकता रहती दे । 

उक्त प्रकार शरीरफे आरमस्मक हस्त-पाद आदि अवयबंमि या 
शरीरारम्भक परमाणुआमें चेतन्‍य शक्ति माननसे प्रयेक शरीरके 
जो हस्त, पाठ आदि अनक अययव है अथया असख्य परमाणु है, 
उन सयऊो द्वी आत्मा या जाता मानना पढ़ता है । 

इस प्रकार एक २ शरीरमें ज्ञाता या आत्माका बाहुलय हो 
ज्ञाता है, अर्थात्‌ अनेजनेक आत्माओंका आधार एक शरीर हो 
जाता हैं ओर अनेक ज्ञाताक़ा आधार एक शरोर माननेमें कुछ 
प्रमाण नहाँ दे ओर यह चावाकक़ो भो मान्य नहां हो सऊता है । 

ज्ञान, सुख दुःख आदि गुणोंक़ो व्यवस्थासे दी आत्मा या ज्ञाता 
क बाहुल्‍वथती व्यवस्था होती दे । 

एफ आत्माके ज्ञान, सुस, दुःख आदि उत्पन्न द्ोनेस समस्त 


श्र उर्शन त्तत्त्व सत्नाकर 


कक बज 


* आत्माके ज्ञान, सुऊ, दुःख आदि उत्पन्न नहीं द्ोते हैँ। एक व्यक्तिको 
जो सुखका अनुभव अथवा दुःख अनुभव होता है वद दूसरोंको 
नहीं द्वोता है यह प्रत्यक्ष है। 


चुद्ध्यादि गुणव्यवस्था 

जिस शरीरके ज्ञाता या आत्माके जो बुद्धि (ज्ञान) सुख 
दुःस आदि गुण उत्पन्न होते हैं वे उसी एक शरीरवरत्तीं एक ही ब्वाता 
या आत्माके धम द्वोते हैं, समस्त शरीरवत्तों ज्ञाता या आत्मारे 
धर्म नहीं होते हैं यही बुद्धि आडि शुणोंक़ी व्यवस्था है । 

वक्त बुद्धि आदि गुणोंकी व्यवस्थासे हो विभिन्न शरीरोंमे 
विभिन्न आत्माओंकी कल्पना की ज्ञाती है अर्थात्‌ प्रत्येक शरीरमें 

अलग अलग भात्मा है ऐसा मानना पड़ता है। 
, उक्त बुद्धि आदि गुणव्यवस्थाके अतिरिक्त दूसरी कोई युक्ति 
नहों है, जो जात्माके बाहुल्यफा साधन कर सके । 

उत्त नियमसे ही अनन्त शरीरमें अनन्त आत्माकी कल्पना 
को जाती है। 

“एक शरीरमें एक ही आत्मा या ज्ञाता रहता है” ऐसा मानने 
पर भी जब बुद्धि आदि गुणव्यवस्थाका भंग नहीं होता है तन एक 
शरीरमें अनेकानेक आत्माका कल्पना करना युक्तिशून्य है। 

अनेक आत्माफा आधार एक शरीर है, इस विपयमें चार्वाककी 
कुछ युक्ति नहीं दे, क्योंकि उसके मतमे भो उक्त बुद्धि आदि ग़ुण- 
ज्यवस्थासे ही आत्माका विभेद माना जाता है अर्थात प्रत्येक शरीर 


इहीय रत्नाकर हे श्प३ 


में विभिन्न वृद्धि, सुस्त, दुःस आदिके अनुभवसे ही प्रत्येक शरीरबर्दीं 
प्रत्येक आत्माफी कल्पना की जाती है | 

एक शरोरमे जय सुख-दुःसानुभवका पिम्ेंद नहों होता हू तब 
एक शरीरमें अनेकानेक आत्माअकी ऊँसे कल्पनाकी जा सकती है । 

शरीरके झिसी अवयवर्मे सुख-दुखमनऊ यदार्थके सम्बन्ध 
दोनेसे सम्पूर्ण शरीरमे उससे सुख-दु/सका अनुभव होने लगता दै। 

एक शरीरमे अनेक आत्माओंक कल्पताकरनेसे एक शरीर 
पर अनेऊ आत्माओंऊा स्वातन्ज्य हो जानेसे कोई भी काय शर्यीरके 
द्वारा नहीं किया जा सऊता, क्योंकि एक आत्माक्ा अभिषाय दूसरसे 
विरुद्ध हो सस्ता है। * 

हम्त आत्माफ़ा ऊहों जानेका विचार होगा तो पाइ-आत्मा नहीं 
जा सकता है इस धक्रार मतभेद रदनेसे शरों रफे द्वारा कार्यसम्पाटन 
कंमे हो सकता दे ? 

क्राऊतालीय स्यायक्रे अनुसार ऊभी ऐकमत्य (सररेसमति) 
होनेपर भी सर्देव सन कार्याम ऐकमत्य होना असभव है; अत 
एक शरीरमे अनेक आत्माकी कल्पनाऊरना कथमपि माल्य नहीं 
हो सऊता है । 

देहामबादमें शरीरको द्वी चेतन माननेसे वान्यक्राएकी 
आअनुभूत वस्तुका युवा या दृद्ध होने पर स्मरण नहीं दो सकता, 
क्योंकि अन्यड्ी अजुमूत वस्तुका अन्यको स्मरण नहीं होता है यह 
नियम दै ।/इस शरीफे हास ओर शृद्धि नियमत द्ोनेसे पूर्व शरीएका 
नाश और वहा झरीरान्तरकी उत्पन्ति द्वोती है? ऐसा मासना 


श्प्छ दर्शन त्तत्त रत्नाकर 


अमित का 


ही पडता है, क्योंकि वाल्यकाठके शरीरसे युवावस्थाके शरीरका 
और युवावस्‍्थाफे शरीरसे चृद्धावस्थाफे शरीर प्रत्यक्षरुपसे 
भह्दान्‌ बिमेद दीख रहा है। 
प्रत्येक अवस्थामें जब शरीरके परिमाण ( वजन ) का विमेद हो 
जाता है तव समस्त शरीरको एक शरीर कहना ठीक नहीं, क्योंकि 
परिमाणफे भेद द्ोनेते वस्तुझा विभेद अवश्यमेव हो जाता दे । बृद्ध- 
कालमें वाल्यकाछरे शरीर नहीं रहतेके कारण उस शरीरका 
सेल्कार भी जब्र नहीं रद सकता, तो वाल्यकालफे हृष्ट वस्तुका वृद्ध 
कालमें स्मरण कथमपि नहीं हो सकता है । 
इसी प्रकार प्रत्येक दिनके शरीरके हास ओर बुद्धि ( छढाब- 
बढ़ाव ) होनेके कारण शरीरका विभेद हो जातेसे पूव दिनके अनुभूत 
बस्तुका पर दिनमे स्मरण नहीं हो सकता दे | 
, शरीरके प्रत्येक :अवयबर्में चेतन्यका स्वीकार फरनेसे हस्त 
आदि फिसी अवयवके विनाश दो जानेपर उसकी अनुभूत वस्तुका 
स्मरण कधमपि नहीं हो सकता, क्योंकि अनुभवकर्तता जो हस्त आदि 
सवयव है, उनके विनाश हो जआानेके कारण तद्गत संस्कारका भी 
विनाश हो जानेसे संस्कारजन्य स्मरण कंसे हो सकता है। हस्त, पाद 
आदि किसी अवयबके द्वारा अनुभूत्त वस्तुका उस अवयब (हस्त-पाद 
झादि) के विनाश हो जाने पर भी स्मरण होता है, यह चार्चाकफ़ों भी 
मान्य है 
“संसारका विनाश नहीं होता है, किन्तु वहा उत्पन्न होने बाले 
शरीराल्तरमें उसका संक्रमण (प्रवेश) हो जाता दै झोर उस्तो 


* तृतीय रत्न हु श्पर्‌ 


संस्कार के द्वारा शरीरान्तरमें भी पूत्रे शरीरकी अनुभूत बस्तुका 
स्मरण होने लगता है” यह कदना भी ठीक नहीं, क्‍योंकि इस 
प्रकार संस्कारका संक्रमण माननेसे माताके संस्कारका भी गर्मस्थ 
सन्तानमें संक्रमण हो सकता है और उसके द्वारा गर्भस्थ सल्तान 
भी अपनी माताकी अनुभूत बस्तुका क्‍यों नहीं स्मरण कर 
छेसी दे ! 

५डवादान कारणका संस्कार ही अपने कायमें संक्रान्त (प्रविष्ट) 
होता है, गर्भस्‍्थ सन्‍्तानका उपादान कारण माता नहीं है, अतः 
उसका संस्कार सन्‍्तानमें संक्रान्त नहीं होता है” ऐसा कहने पर 
भी उपयुक्त दोपका निराकरण करना असंम्भव दे, क्योंकि शरोरके 
दस्त; पाद्‌ आदि किसी अवयवके विनाश होनेपर अवशिष्ट अवयबों- 
द्वारा धहां भिस शरीरान्तरकी उत्पत्ति मानी ज्ञाती हे, उस 
शरीरान्तरका उपादान कारण वह अवयव नहीं है जो विनष्ट हो 
चुका है तो फिर उस विनट्ट अवयवके संस्कारका शरीरान्तरमें 
संक्रमण नहीं हो सकता ओर संक्रमण नहीं होनेसे उस बिनए्ट 
अवयवके द्वारा पूर्व काल्में जो अनुभूत वस्तु है, उसका स्मरण होना 
असंभव द्वो जाता है । 

जब कोई हस्त (हाथ) कभी किसी बघ्तुका अनुभव करता 
ई और उस अनुभवसे उसमें एक प्रेकारका संध्कार उत्पन्न होनेके 
पश्चान्‌ बह हस्त विनष्ठ हो जाता दे तथम भी उस अलुभूत बस्तुका 
स्मरण होता दे यद सर्वमान्य दे | ! 

5शरीरके प्रत्येक अवयवम चेतन्य है” इस पक्षक्रो माननेसे 
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हस्त विनष्ट हो ज्ञाने पर अनुभवकर्तता हस्त ओर तदंगत संस्कार 
कुछ भी नहीं रहनेके कारण पूर्बासुभूत वस्तुका स्मरण होना 
कथमपि संभव नहों, क्योंकि संस्फारजन्य स्मरण होता है। 

#शरीरके अवयबमे नहीं, किन्तु शरीरके परमाणुमें चेतल्य है” 
इस हितीय पक्षकों मानने पर भी दोषोका निराकरण नहीं किया 
जा सकता है। 

यद्यपि परमाणु स्थायीरूपसे रहता है और तदगत संस्कार 
भी स्थायीरूपसे रह सकता है, डिन्तु परमाणुमे महत्त्व गुण नहीं 
रहनेके कारण बह अतीन्द्रिय पदार्थ माना ज्ञाता है, अत एव 
परमाधुके रूप आद़िका प्रत्यक्ष नहीं होताहै। उस अतीन्दिय 
परमाणुमे चैतन्य माननेसे अर्थात्‌ ज्ञान, सुस, दुःख मादि 
परमाणुफे धर्म माननेसे ज्ञान, सुस, दुःख आदिका मानस प्रत्यश्र 
नद्दी हो समता है अर्थात्‌ “में जानता हू, में सुखी हू, में दुश्सी हू 
इत्यादि रूपसे जो ज्ञान, सुल, दुःख आदिका मानस प्रत्यक्ष होता 
दै बह नहीं हो सकता है, क्योंकि ज्ञान, सुख, दु्थ आदि धर्म 
परमाणुश्त्ति होने ओर परमाणुफे अतीन्‍्द्रिय ( प्रयक्षके योग्य 
नहीं ) होनेसे ज्ञान, सुख, दुस आदि धर्मका प्रत्यक्ष दोना संभव नहीं । 

परमाणुको चेतन मानने पर भी पूर्वोक्त अनुभव-स्मरणका दोप 
रह जाता है, क्योंकि जो चेंतनपरमाणु पूर्वकाल्में किसी बस्तुका 
अनुभव कर चुका है, उस परमाणुका विश्लेषण (अछ्गाव ) हो 
जानेसे तदगत संस्कार भी उस परमाणुका किसी प्रकार सहायक 
नहीं हो समता है, फिर भी पूर्वानुभूत वस्तुऊा स्मरण होना असंभव 
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हो ज्ञाता दे! जिस हस्तारम्भक परमाणुने किसी वस्ठुका अनुभव 
किया, उस परमाणुके विश्लिष्ट होकर कहीं अन्यत्र चले ज्ञानेसे उसकी 
अनुभूत वस्तुका कंसे स्मरण हो सकता है ? अतः शरीरके आरसम्मक 
परमाणुमें चंतन्य स्वीकार करना यह पश्च भी ठीक नहीं है। 
( न्याय कुसुमांज्लि स्तवक १ का० १६ द्रष्टन्य ) 
उक्त प्रकारको विचार-परम्परासे निश्चित होता दे कि शरीरके 
, आरम्भक प्रत्येक अवयवर्में अथवा परमाणुसमूहुमें चैतन्य स्वीकार 

करनेसे एक शरीरमें भी ज्ञाता या भात्माका बाहुल्य हो जाता है 
आर एक शरीरमें आात्माका बाहुल्य स्वीकार करनेसे पूर्वोक्त दोष 
अनिवाये हो जाते है, अतः उक्त दोनों प्रकारसे भो भूतचेतन्यवादकी 
रक्षा कथमपि नहीं की जा सकती दै, इसलिये चार्वाकके देद्दात्मवादका 
प्रढ्मप दुःस्वप्रमात्र है। 

५प्रश्नृत्ति यरोर निशवत्ति शरीरमें ही दुष्ट होती है; अतः प्रवृत्तिसे 
इच्छाका ओर निश्वत्तिसे हे पका भी शरीरमें ही अनुमान होता है 
ओर, इच्छा-ह पके रहनेसे ज्ञानका भी शरीरमें द्वी अशुमान किया 
जाता दै” यह कहना देह्ात्मबादीका तके शून्य है, क्योंकि 
प्रवृत्तिलि किसी प्रकारकी क्रिया ओर निश्वत्तिसे क्रियाका अभाव 
सममा जाता दै । 

कुल्हाड़ी आदि अचेतन पदार्थमें भी किसी प्रकारकी क्रिया 
कभी देखी जाती है, क्‍योंकि कुल्दाड़ीके द्वारा कभी शृक्षका छेदन 
किया ज्ञाता है ओर जब नदीं किया जञाता है तब क्रियाका अभाव 
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इस प्रकार कुल्हाड़ोमे प्रद्नत्ति-निन्॒त्ति रहने पर भो इच्छा, हेप 
ओर ज्ञान नहीं देखे जाते हैं, अतः प्रवृत्ति-निन्नत्तिति इच्छा-द्ेपका 
अनुमान नहों किया ज्ञा सकता है । 

यदि यह कहा जाय ऊि प्रवृत्तिसे प्रव्नत्तिविशेषका ओर निवतत्तिसे 
प्रदृत्ति-विशेषके अभावका मतलब है। 

अल्पकालुस्थायी क्ृमि, कीट आदिके शरीरके तथा दी्घकाल- 
स्थायी देवता, मनुष्य आदि शरीरके अवयवोंका विल्क्षण 
संयोग रहनेसे प्रद्नत्ति विशेषका अनुमान होता है, अर्थात्‌ शरीरके 
अबयवोंका जो व्यूह या बिल्क्ण संयोग देखा जाता दै। वह 
अवयब-ब्यू् या विलक्षण संयोग घट आदि अचेतन पदार्थोमें नहीं 
देखा जाता है, अतः शरीरके आरम्भक परमाणुसमूहमें एक 
प्रदत्तिविशेष अनुमित होता दे । 

* जब बह प्रव्ृत्तिविशेष शरीरके आरम्भमक पार्थिब आदि 
परभाणुसमूहमें उत्पन्न होता है, तब वह पस्माणुसमूह शरीरका 
उत्पादन करता है ओर वह जब उक्त पार्थिव आदि परमाणु- 
समूहमें उत्पन्न नहीं होता है. तब पार्थिव आदि पश्माणुसमूह 
शरीरका उत्पादन नहीं करता है। 

इस प्रकार शरीरास्म्भक परमाणुसमूहमें हो प्रद्त्ति-निद्धत्तिको 
सिद्धि होनेसे उसके कारण इच्छा-हेप भी उसीमें रहते हैं. 
यह निर्धारित हो सकता है। इच्छा-हेपके रहनेसे चतन्‍्य भी 


उसीमें रहता है यह निश्चित है, क्योंकि चैतन्यके बिना इच्छा-द्वे प 
नहीं रह सकते हैं। 
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उक्त प्रकार प्रद्नत्तिसे प्रश्नत्तेिविशेषा भप्रहण करने पर भी 
दापोंका निराकरण नहीं हो सकता हैं, क्योंकि अवयवोके 
पविछक्षण संग्रोग होनेंसे ही प्रशत्तिविशेषफी व्यवस्था की जाती है । 
घटके आरम्भक मृत्तिकारूप अवयबोंके विल्क्षण संयोग होनेसे 
उसमें भी फ्रत्तिविशेषकी कल्पना की जा सकती है, ओर बालुका 
(रत) के अवयवोफे उस प्रकारके विलक्षण संयोग नहीं होनेसे प्रव्नत्ति- 
: पिशेपके अभावरूप निमृत्तिकी कल्पना की ज्ञा सकती है, क्योंकि 
चूण बालुका ( रेत रज्ञ ) में विलक्षण संयोगके अभाव रहनेके फारण 
बह किसी अन्य पदार्थका आरम्भक नहीं होता है। इस प्रकार 
आरमस्भस्वरूप प्रव्ृत्तिविशेषके मृत्तिकामें ओर उसके अभावस्वरूप 
निश्ृवत्तिफे बात्में रहनेपर भी न तो मत्तिकामें किसी प्रकारकी इच्छा 
ओर वालूमें किसी प्रकारका हे प देखा जाता दै, अतः प्र्नत्ति-निन्नत्तिके 
झरा इच्छा-ठ पका अनुमान करना युक्तिविरुद्ध हे। इस प्रकाग 
विवेचन करनेसे प्रव्नत्ति-निवृत्तिके द्वारा शरीरको आत्मा कहना 
देह्दात्मवादीका स्बथा निर्मल दे । 
चार्वाकआक्षेपनिराकरण 
चार्वाकका सवसे झबर्दस्त आश्षेप यह दे कि यह शरीर ही चेतन 
है और वही आत्मा दे क्योंकि “यद्धियस्मिन्सति भवद्यतति च न भव- 
तितत्तद्धम॑त्वेनाध्यवसीयते यथाग्निधर्मावोष्ण्यप्रकाशो ” । 'शर्यरेभावाता 
जिसके अस्तित्व रहने पर ही जो बस्तु मातम पड़े ओर मिस- 
के अस्तित्व नहीं रहने पर: वह मालम न पड़े तो बद्र वस्तु उसीका 
अप होता है, यह लिश्चिल:है, लेसे उप्ण्ता और प्रकाश ये दोनों सग्नि 
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के धमे हैं, क्योंकि अग्निफे अस्तित्वमें ही उक्त दोनों धर्म रहते हैं और 
अग्निके अभावमें उप्णता और प्रकाश कुछ भी नहीं रहता है, अत एव 
रक्त दोनों धर्म अग्निफे माने जाते हैं। शरीरके रहने पर ही झआात्माका 
अस्तित्व देखा ज्ञाता है । 
प्राण, चेष्टा स्मृतिशक्ति, ज्ञान आदि जो आत्मवादीके मतमें 

आत्माफे धर्म कद्दे जाते है, वे भी देहके भीतर ही उपल्व्य 
होते हें। देहके बाहर कहीं भी देखनेमें नहों जाते है, अतः वे 
देहके ही धमे हो सकते हैं, इससे यह सिद्ध हो जाता है. कि यह देह 
ही भात्मा है, अत एव 'स्थुलोहम! 'गोरोहम! में स्थूल हूं, में गोर 
हूं! इस प्रकारका लौकिक व्यवद्वार दीखनेमें आता दै। "में? शब्दूसे 
आत्माका बोध होता हैं, ओर उसीका विशेषण “स्थूछ' शब्द है। 

जो जिसका विशेषण रहता है वह उससे अभिन्न रहता है। “अहम! 
ओर 'स्थूल में जव अमेद दै तव यह सिद्ध हो जाता है कि देह ही 
आत्या है, क्योंकि मोटा होना देहका ही धमे दै यह प्रयक्षरुपसे देखनेमें 
आता है। 

आत्मवादीका यह कहना असंगत है कि देहके भीतर 

जात्मा रहता है ओर वह देहसे भिन्न वस्तु है, क्योंकि “कुण्डमे 
दधि (दही) हैं, इस कथनमें जिस प्रकार दृद्दीका आश्रय कुण्ड 
( मिट्टीका एक प्रफारका बतेन ) होता है ओर दही उस कुम्डका 
आश्रित होता है, इस तरह यदि देहमे आत्मा रहता तो देहसे भिन्न 
भत्या प्रमाणित होता, किन्तु यद्वां तो 'स्थूछोप्हम्‌! इस प्रकारका कथन 
विद्वान छोगोंमें भो हो रहा है ओर उस कथनसे देहका आत्मासे 
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अभेद ही प्रतीत होता है। “कुण्ड दुवि” इस तरह 'स्थूलेहहम! ऐसी 
प्रतीति कह्दी नहीं होती है । 
ओर “आत्माके ही ज्ञान, चेंष्टा आदि धर्म हैं किन्तु उसका आश्रय 
जो देद है, उस देहके साथः आत्माका अमेदरूपसे ही छोगोंमें 
अहं पश्याम्रि' इस्र प्रकारका व्यवहार दृष्ट होता है” यह संगत 
नहीं है, क्योंकि आाश्रितके धांके साथ यदि आश्रयक्रा 
अमेद्रूपसे व्यवद्ार दो तो “सि मधुरं कुण्डम' ऐसा भी व्यवहार 
दोना चाहिये । श्वेतरूप ओर माधुय ये दोनों धर्म दद्दीके हैं ओर 
दृधिक साथ अभिन्‍नरूपस रहते हूं, अत एवं 'सित मधुर दधि' ऐसा 
व्यवहार होता है । यदि दधिके घमफे साथ दुविके आश्रयस्वरूप कुट्ड- 
का अभेदरूपसे व्यवहार होता तो 'सि्त मधुर कुण्डमः ऐसी प्रतीति 
होती किन्तु उक्त प्रतीति कभी नहीं होती है, इसलिये देहसे कोई 
, भढ्ग आत्मा नहीं हैं। अप्रत्यक्ष जो आत्मा है, अजुमान आदिके 
हारा उसका निर्णय करना असंभव है। जैसा कहा गया है-- 
देश कालछादिरूपाणां मेदाह्निन्नासु शक्तिपु । हर 
भावानामनुमानेन प्रसिद्धिरतिदुलमा ॥ 
भाव पदायोकी अआर्थान्‌ अग्नि आदिकी अलुमानके द्वारा यानी 
घूम आदि लिझ्कके द्वारा सिद्धि अत्यन्त दुष्कर है, क्‍योंकि देश 
काल, अवस्था आदि स्वरूपके विभेद हो जानेसे वस्ठुओंकी शक्ति 
विभिन्न हो जातो है। सारांश यह कि जिस प्रदेशमें घूम-अपिकी 
ब्याप्तिका निमश्रय होता दे, उस प्रदेशमें अप्रिको धूम-उत्पादन 
करनेकी शक्ति थी, फिल्तु जिस प्रदेशमें मग्तिका अनुमान किया 
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जाता है उस प्रदेशमे अग्निकी वह शक्ति नहीं भी रह सऊती है 
ओर वह दश, कालके भेदसे धूम-उत्पादक शक्ति नहीं रहनेसे घूमके 
साथ झमग्निका नियमत साहचय भी नहीं कहा जा सकता हे, 
अथांत्‌ व्याप्तिज्ञान नहीं हो सकता है। व्याप्तिज्ञान नहीं होनेसे 
अनुमानकी तो कथा करना ही व्यर्थ दै। 

शब्द प्रमाणके द्वारा भी आत्माकी सिद्धि नहीं हो सकती है, 
क्योंकि जद्दा धूम-अग्निका साइचय पाकग्ृह आदि अनेक प्रदेशोंमें 
प्रत्यक्षरूपसे रृष्ट है, उस प्रकारके लिझ्नफे रहते भी अनुमानफी जब यह 
दशा होती है तब उससे दुबंछ जो शब्द प्रमाण है उसकी तो कथा ही 
फ्या, क्योंकि “अगुल्यप्रे हस्तियुथ” अर्थात अगुलीके अप्रभागमे 
हाथियोंका सध है, इस प्रजारके भो शब्द हो सकते हैं, जो 
प्रत्यक्षे सबथा बिरद्ध हे। 

« अर्थापत्ति प्रमाणके द्वारा भी आत्माका निणय करना असभव 
है, क्योंकि उसकी शक्ति अत्यन्त परोक्ष वस्तुको जनाती है, अत 
वह भी प्रत्यक्षव्याप्रिसे रद्दित है 

उपमान प्रमाणके द्वारा भी आत्माकी सिद्धि नहीं हो सकती 
है, क्योंकि 'गो सच्यो गवय” गोकी सदश गवय पशु द्ोता है यह्‌ 
आप्तजनोके द्वारा सुन कर बनमे उसभ्रकारके पशुको देख कर छोग ऐसी 
धारणा करते है कि इस पशुके सदश गाय दै तब “गो सहशो गवय” 


इस त्रचनका स्मरण करते हैं, तव यह निश्चय होता दै कि यह* 
पशु गवय है| 


इस विषयमें चार्वाकका कथन है कि उक्त प्रकारका साहश्य, 
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जिससे वस्तुका निर्णय होता है, सवाशमें रहता है? अयदा 
किसी एफ दशक साहश्य अपक्षित है ? सर्वेसाहय रहनेसे 
यानी स्वात्मना यदि साहश्य कहा जाय तन तो वह एक 
द्वी पढाथ द्वो सऊता दे। उपमान और उपमयका बिमेद नहीं हो 
सकता है, ऐसा कहनेसे तो गोका साइश्य गां जातिमे रह सकता है, 
गवय आदिम नहा रह सकता है, क्योंकि समे-अशत गोऊका साहश्य; 
“मो जातिसे विभिन्न गवय आदि जातिमे ऊसे रह सकता है। 
यदि किसी एक दशका साहश्य अपयित हो ता सयसे समका 
सादृश्य हो सकता दे, फ्योकि खाना, पीना आदि किसी धमस अथवा 
दस्त, पाद आदि कुठ मवयबसे साहश्य समफा समसे हो सफता है, 
तय तो उपमेयसे वाहर भी सादश्य रहनेसे अतित्रयात्ति नामका दीप द्वो 
ज्ञाता है । इस प्रकार प्रत्यक्षके छारा भो दहस भिन्न आत्माक़ी सिद्ि 
नहीं हो सऊदी दे, क्योंकि प्रत्यक्षरूपस घट-पट आदि पदाथको तरह 
आत्मा दिखाई नहीं दता दे। अलुमानक हारा भी आत्माकों 
प्रमाणित करना दुप्फर दे, क्‍योंकि ब्याप्तिज्ञानका निणेय करना 
असभव है । शब्द प्रमाण द्वारा भी आत्माको सारित 
नहीं कर सकते, क्योंकि शब्दके द्वारा उस अथफरा भी प्रतिपादन 
होता है क्ञो असत्य है, असवद्ध है। आत्माक्ों सिद्ध करके लिये 
अर्थापत्तिप्रमण भी उपयुक्त नहीं दे, क्योकि उसडझी शक्ति 
अत्यन्त परोक्ष वस्तुओंम दे। उपमान प्रमाणरे द्वारा भी आत्माऊा 
निणय करना असभव दै, क्योंकि वह सर्यसाद॒श्यमें छागू नहीं हो 
सकता ओर एकदेशसाहस्यमें भी लागू नहों हो सकता दे । 


इि अब 
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चेष्टा शरीरका धम है, क्योंकि इट्ट बस्तुकी प्राप्ति और अनिष्ट 
चस्तुक्ी निइत्तिफे लिये जो व्यापार दिया जाता दे। पं चेष्टा 
है और वह व्यापारविशेष तो शरीरमें ही दृष्ट होता दै। प्राण भी 
शरीरके ही धमे हैं, क्‍योंकि श्वास-प्रश्वासरूप प्राण शरीरमें हो 
दृष्ट द्वोते हैं, कक्त दोनों धम बाह्मरूपसे दृषट होते है! 

यद्यपि इच्छा, प्रयत्न आदि आन्तर धरम है, तथापि शरीरफे 
अनिरिक्त कोई आश्रय उनका उपलब्ध (जश्वात) नहीं होता 
है, ओर शरीरके रहने पर हो वे उपलब्ध दोते हैं; इसलिये 
शरीरका आध्यन्तर प्रदेश उनका आश्रय हो सकता है। ऐसा 
नहीं माननेस सष्टहान-अच्टकल्पना अर्थात्‌ प्रत्यक्ष वस्तुका त्याग 
ओर अप्रत्यह्न ( परोश्ष ) वस्तुकी कल्पना द्ो जाती है ) 

सारांश यह कि शरीरके अतिरिक्त किसी आत्मा नामक 
“अप्रत्यक्ष वस्तुकी कल्पना करनेमें कुछ भी प्रमाण नहीं रहनेके 
कारण शरीरके ही आभ्यन्तर प्रदेश यानी भीतरी प्रदेशमें इच्छा, 
ज्ञान, प्रयत्न आदि रहते हैं, ऐसी ही कल्पना करना संगत है इसलिये 
यह शरीर ही इच्छादि गुणोंसे युक्त आत्मा है। 

उक्त प्रकारका जो चार्वाकका आक्षेप है; वह सर्वथा युक्ति- 
विरुद्ध है, क्योंकि प्रत्यक्षसे भिन्न प्रमाणको नहों माननेवाला चार्बाक 
जिस प्रकार अनुमान आदि की अप्रामाणिऊुता सिद्ध कर सकता दै 
प्रत्यक्ष प्रमाणझे आधारपर अथवा अनुमान आदि प्रमाणेकि 
आधारपर प्रत्यक्षमित्र प्रमाणोंफो यानी अनुमान आदि प्रमाणोंको 
अमान्य ठद्रात्ा दे ? 
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प्रत्यक्ष प्रमाणफे द्वारा नहों कहा जा समझता दे, क्‍योंकि 
प्रत्यक्ष प्रमाणमें तो वस्तुओंशे स्वरूपमायफा ज्ञान करा- 
देनेक़ो शक्ति दे, उसके द्वारा अनुमान आदि की अप्रामाणिकताका 
फंसे निश्च य दो सकता दे । 
जिस प्रकार प्रत्यक्ष प्रमाणके द्वारा इन्द्रियाथसनिऊर्पलसे यानी 
इल्द्रिय-विपयका पररूपर संबन्ध होनेसे धूमका शान हो क्ञाता है, उस 
प्रकार इन्द्रिय-विउयका परसरुपर समन्ध होनेसे अनुमान आदि की 
अप्रामाणिऊताऊा ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाणरे ढ्रा असभव दै, किन्तु देश, 
काल, अवस्थाये विमेद होनेसे वस्तुकी सामर्थ्यका भी विमेद हो जाता 
है, इसलि्य्रि धूम-अ ग्निका जो ध्याप्निज्ञान महातस ( पाकशृह )आदि 
प्रदेशो्मिं रहता दे, वह देश, काल, अवस्थाने सेद होनेसे दूसरे प्रदेशमे 
नहीं भी रह सकता दे, इस प्रकार ध्यभिचारका सन्दृह करके अर्थात्‌ 
धूमफे साथ नियमत अमिका अस्तित्व नहीं भी रह सकता दै, ऐसा 
सन्दद होनेसे ही अनुमान आदि की अप्रामाणिक्ताका ज्ञान किया 
जाता है, यह इतना बडा प्रत्यक्षका व्यापार असभव है, क्योंकि 
यह लिए (साधन ) हे, यह साथ्य दे, साधनका साध्यसे यह 
व्यभिचार है, यह अनुमान आदिकी अप्रामाणिरता द इत्यादि परिच्छेद 
( अछग अछग स्थापन ) करना यह भ्रत्यक्षका व्यापार नहीं दो 
समता है। अत प्रत्यक्ष: द्वारा अनुमान आदि की अप्रामाणिकता 
सिद्ध नहीं डै। 
जिस प्रकार प्रत्यक्षये द्वारा अनुमान आदिकी अप्रामाणिकता 
पसद्ध नहीं हो सकती दे, उसी प्रकार अनुमान जादिके 
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द्वारा भी अनुमान आदिकी अप्रामाणिकता सिद्ध नहों हो सकती है। 
मतुमान आदिको अप्रामाणिक सिद्ध करनेके लिये अनुमान 
आदिका सहारालेना “बद॒तो व्याघातः दोप हो जाता है। इसलिये 
इच्छा नहीं रहने पर भी चार्वाकड़्ो अनुमान आदि प्रमाण 
अवश्यमेव मान्य हो ज्ञाता है । 

चार्वकक़े मतमे यह भी दोप हो ज्ञाता है कि जिसको 
अनुमान आदिकी प्रामाणिऊतामे सन्देह रहता है। उसका ही 
सन्देह निराकरणकरना घुद्धिमानोंका काय है। स्थूछता 
आठिका जिस प्रकार प्रत्यक्षछपसे ज्ञान होता हे, छस प्रकार 
प्रत्यक्षछपते किसीफा सन्देह ज्ञात नहों हो सकता हे, किन्तु 
बचन तथा चेष्टा आदि लिज्ञोके द्वारा ही सन्देहका अनुमान किया 
ज्ञा सऊता है। जय अनुमान प्रमाण ही चार्वाकको मान्य नहीं है, तब 
फिसीके रुन्देह गिना जाने ही किस प्रकार उसके पास अल्चुमान 
आदिकी अप्रामाणिक्ता सिद्ध करनेके लिये चीर्वाक अपने शार्ख्ों 
आर युक्तियोंका उपयोग कर सकता है। इस प्रकार चार्वाककी 
छोगोमे कथाप्रवृत्ति भी असंभव हे, क्योंकि किसीके मनोभाव न 
ज्ञान कर कोई भी चार्वाउ्मतानुयायी आछाप-प्रछाप ओर समाधान 
नहीं कर सफता है, क्‍योंकि मनोभावड़ा प्रत्यक्ष नहीं होता दे, वह तो 
अनुमेय होता है। 

पगुकी भी अपने अनुकूछ चस्तुमें प्रदत्ति ओर प्रतिकूल वस्तुसे 
निमत्ति देखी जाती है, क्योंकि कोमछ मोर हरी घास जद्दां द्वोती है 
उस प्रदेशमे डसरी प्रदत्त देखो,जातो है और कण्टकाकीर्ण भूमिका 








+ 
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परित्याग कर देता है। नास्तिक तो पशुसे भी वढ कर पशु है, 
जो अपने इष्ट अनिष्ऐे साधनकों भो नहों आनता है, क्योंकि 
इए-अनिष्टेे साधनकरा जो निणय होता है, वह अनुमानके द्वारा 
होता है। “अयमोदन श्लुत्नितत्त क' ओदनत्वान्‌ प्राग मुत्तोदनवतता 
यह भाठ भूसको शान्त करता है, भात होनेके कारण, पहलेके 
खाये सातकी तरह, इस प्रकारफे अनुमानर द्वारा भातमे इछ 
साधनताऊा ज्ञान द्योता है, तथ छोगोंको भोजनम प्रत्ृत्ति होती ह। 
उसी प्रकार प्रतिकूल बस्तुमें मनिए साघनताका ज्ञान अनुमानके 
द्वारा होता है, तय उससे निद्नत्ति द्वोती है । ५ 

चार्वाक ट्सरको समम्ानेवे ल्थि शज्दका उच्चारण भी नहों 
कर सकता है, क्योंकि शब्त्का जो अर्थ दे वह प्रत्यक्ष नहों दैं, 
इसलिये चावाकता जन्मान्तर न हो, रिन्तु इसी जन्ममे मूकन्च 
( गू गापन ) ओर प्रग्त्ति निद्त्तिक़ा परित्यागरूप महानरक हो जाता 
है । कट्ठी बढ़ वोछ-चालछ तो इसल्ये नहीं कर':सकता दं कि वोल- 
चार्म,कुछ न कुछ शब्द ही कहे जात हैं ओर शब्द+ अरथंका तो 
प्रत्यक्ष नहां होता है; तन शब्दरु अर्थ उसके मतमे मान्य नहीं हो 
सकते हैं और अथ मान्य नहीं दोनेसे शब्दका प्रयोग करना ही 
व्यर्थदे । चार्वाफो लिय सदेव मोन धारण करना ही अपने 
सिद्धान्तका मानना है। 

अनुकूल कार्यम प्रवृत्ति ओर प्रतिद्ूलसे निठर्ति भी चावाककी 
नदां हो सकती हे, क्‍योंकि अनुकूछता ओर प्रतिकूलताफा ज्षान 
सनुमानक द्वारा होता है ओर अनुमान तो चार्बाफको मान्य नहों 





श्ध्प दशन तत्त् रत्नाकर 


है, इस प्रकार गूगा और निश्चे्ठ होकर चार्वाककों बैठ रहना 
पड़ेगा। इससे बढकर और नरक क्या होगा । 

इस प्रकार चार्वाफड़ों अपनी प्रतिज्ञाका व्याघात, कथा प्रदत्तिका 
व्याधात ओर लोकयाजाक़ा विरोध हो आता है, अत एवं शब्द प्रमाण 
और अतुमान प्रमाण चार्बाऊ़ो भी अवश्यमेव मान्य हो जाता है। 

तात्पयें यह कि कहीं धूम उत्पादनकी शक्तिका अभाव भी 
अप्रिमे हो जा सकता है, अत धूम देख कर अप्रिका अनुमान करना 
ठोक नहीं, यह कहना भो चर्वाकफ़ा युक्तिरहित है, क्योंकि 
प्रतप्त छोह आदिमे अम्रिफे रहने पर भी धूमका अस्तित्व नहीं 
रहता दे, उिन्तु जहा धूम रहता दे, वहा तो अप्नि अवश्यमेव रहती है; 
क्योंकि अप्रिसे भिन्‍न पदार्थसे आज तक धूमडी उत्पत्ति दृट नहीं है। 
अत यह तफऊंसिद्ध है कि जद घूम होगा, वहाँ अग्नि/अवश्य है, 
यदि अग्नि न हो तो घुमकी प्रतोति भी असम्भब है; अत 
धूमसे अग्निफा अनुमान होता दे । 

अर्थापत्ति प्रमाण भी मान्य है । यद्यपि अर्थापत्तिमें व्याप्तिज्ञान नहीं 
होता है, क्योंकि उसका विपय अत्यन्त परोक्ष रहता है, तथापि झन्यथा 
चसके पिना अनुपप्चमान (नहीं होनेवाछा) स्फोरादि कायरूप जो अथ है; 
डसीसे शक्ति आदि विपयकी अर्थापत्ति हो जाता है। साराश यह 
कि भिसके विना जिस कायफका सम्पादन नहीं हो सकता है, उस 
यायसे ही उसकी कल्पना करनी पहली हे, अत अर्थापत्ति प्रमाण 
मान्य है। दपमान प्रमाण चार्वाकऱे भी मान्य हो ज्ञाता है, क्योंकि 
उपमानकी साममप्रोमें सर्वात्मना साइश्यज्ञान अभिलापित नहीं है 
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ओर न तो किच्चिन्मात्र साहश्यज्ञान है अर्थात्र उपमान प्रमाणमें 
धर्वोशके साहश्यकी जरूरत नहीं है ओर किसी पकदेशका 
पाद्य्य भी अभिलषित नहीं दे, किन्तु अधिकांशका साइश्य 
अभिलपित है, वह साहश्य गो ओर गवयमें रहता दे, इसलिये 
चार्वाकका अतिन्न्याप्ति दोष कथमपि नहीं हो सकता है। 

इस प्रकार चार्वाकको अनुमान प्रमाण भी मान्य है, शब्दु 
प्रमाण भी मान्य है ओर अर्थापत्ति तथा उपमान सब प्रमाण मान्य 
हैं, किन्तु देहसे भिन्न आत्मा है, यह प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा ही ज्ञान 
होता है । इसमें तो प्रमाणान्तरकी आवश्यकता नहीं है, क्‍योंकि जो 
सबके लिये प्रत्यक्ष (अहम) प्रतीति होती है, वही शरीरसे अतिरिक्त 
आत्माका ज्ञान कराती दै, क्‍योंकि योगव्यात्र-दशामें यानी योगके 
द्वारा जब्र कोई पुरुष व्याघ्र बन जाता है, उस समय उस पुरुपको 

* । पुरुष हूं, ऐसा ही निश्चय रहता दै। उस समय योगके 
प्रभावसे व्याप्त शरीर बनने पर भी मे व्यात्र हूं, ऐसा निश्चय नहीं 
होता है। ह 

जिस समय फ़िसी व्यक्तिके शरीरमें कोई भूत या पिशाच प्रविष्ट 
हो जाता है, उस समय जो कुछ भी उस व्यक्तिको तकढीफ दी जाती 
है, बह उसे मातम नहीं पड़ती दे। उस समयकी तकलीफक्रा अनुभव 
भूत-पिशाचको होता दे । 

यद्यपि उस समय भी उस व्यक्तिका शरीर दे ओर उसीके 
शरीरमें तकलीफ दी जाती दै। किन्तु दूसरी प्रवछ आत्माका प्रवेश 
होनेसे उस समय उस व्यक्तिके शरीरका अभिमाव उसकी 
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आत्माको नहीं रहता है ! जो प्रबल भूत-आत्मा भ्रविष्ट होता है; 
उसको ही उस शरीरमें अभिमान हो जाता है, अतः उस समयके 
कष्टका अनुभव भी उसी भूत-आत्माको होता है । 

इस प्रकारकी पत्यक्ष प्रतीतिसे ही यह्‌ प्रमाणित हो जाता है, 
कि इस देहसे अतिरिक्त आत्मा है । 

स्वप्रफ़े समय कभी २ ऐसा ज्ञान होने छय जाता हैं कि वही 
में मनुष्य देवता थन गया, इस प्रकार दूसरे शरीर धारण करनेका 
अभिमान होने पर भी उसी मनुष्य शरीरवर्त्ती आत्माकी प्रत्यमिक्ञा 


( दूसरे शरीरमें भी अभिमान ) दोतो रहती दे, इससे ज्ञात द्वोता हैं 
कि शंरीरसे भिन्न आत्मा है । श 

जिसका धर्म ज्ञाट है, वह आत्मा है। देहका धर्म ज्ञान नहीं है। 
क्योंकि देहके रहने पर भी झत अवस्थामें ( मरने पर ) ज्ञान नहीं 
रडता है, अतः देह आत्मा नहीं है। 

यद्यपि संयोग आदि कितने ऐसे भी धर्म देखे जाते हैं, ज्ञो अपने 
धर्मी (आश्रय) के साथ सबब नहीं भी रहते देखे जाते हैं, कभी रहते 
हैं, कभी नहीं भी रहते हैं. । उन्हें अयावदेहमावी या अनित्य कह 
सकते हैं, तथापि चेतन्यको देहके गुण माननेसे विशेष गुण द्वी मानना 
पड़ता है। संख्या, परिमाण संयोग आदिकी तरह सामान्य गुण 
नहीं कहा ज्ञा सकता है। हर 

भूत पदार्थ (द्रन्य ) के जो विशेष गुण होते है, वे सब तक 
रहते ही हैं, जब तक उनके आश्रयस्वरूप भत पदार्थ रहते हैँ । जंसे 
किसी घट-पट आदि भूत पदार्थ अस्तित्व काल. पर्वन्त 


स्घतीय रत्त * 


उनके रूप आदि विशेष गुण रहते हैं ॥ ऐसा कहीं नहीं देसा जाता 
है कि भूत पदार्थ है और वह रूप गादिसे रहित है, अत भूत 
पदार्थके विशेष गुण जो रूप आदि हैं, उनसे वैधम्थ यानी विभिन्न 
स्वभावफे होनेके कारण ज्ञान या चैतन्य शरीरका गुण नहीं कहा 
जा सकता है। इसी प्रकार इच्छा, प्रयम आदि भी शरीरके विशेष 
शुण नहीं हो सजते हैं, क्योंक्रि मतावस्थामे शरीरके रहत हुए भी थे 
नहीं रहत हैं । इसल्यि जिस आश्रयक॑ सहार इतन घर्म दिसाई 
बते हैं, वह देहसे अतिरिक्त मात्मा डहै। 
सामान्य गुण 
जो शुण प्रथिवी आदि भूत पद्राथ ओर आत्मा आदि अभूत 
पदाथ दोनोंम समानखूपसे रहता है, वह सामान्य गुण कहा ज्ञाता 
है। जैस--सख्या, परिमाण, सयोग आाढि सामान्य शुण हैं। 
विशेष शुण * 
ज्ञो गुण भूत पदाथ ओर भभूत पढाथ प्रत्यकम विभिन्‍नम्पस 
भिन्न भिन्‍न रहता है बह विशेष गुण कह जाता है। जेस--प्रथिदी 
के गन्ध, रूप, रस आदि विशेष गुण हैं, जल्फे रस, रुप स्पश आहि 
विशेष गुण हैं और तेजर रूप आदि, आकाशफे शब्द विशेष गुण हे 
झोर आत्माऊ इच्छा, प्रयत्न आदि विशेष गुण है । 
दृददका कारण मरंष्ट (धर्म-अधर्मरप) होता है । उस अच्ट्टफो भी 
यदि दहगुण हा माना ज्ञाय तो अहठः विशेष गुण द्वी हो सकता 
है। भूत पदार्थका विशेष शुण द्वोनेक कारण जय तक आश्रय हु, 
तय तक उसका अम्तित्व आवश्यक हो जाता हे, इस प्रकार 
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मृतावस्थामें मो उस देहके आरम्मक अरृटफे रहनेसे प्राण आादिका 
अभाव नहीं होना चाहिये। 
देहृविशेषणुणाः स्वपरप्रत्यक्षा विशेषगुणत्वात्‌ यथा रूपादयः 





देहफे जो विशेष गुण होते हैं, वे अपने ओर दूसरोंसे प्रत्यक्ष किये 
जाते हैं, विशेष गुण होनेके कारण, जेसे रूप आदि विशेष 
गुणफा प्रत्यक्ष अपनेसे भी हो सकता है और दूसरोंसे भी द्वोता है, 
आर इच्छा आदिका प्रत्यक्ष तो केवल अपनेसे ही होता है, क्योंकि 
दूसरोंड्ी इच्डाका दूसरोंको प्रत्यक्ष होना असंभव है, अतः 
इच्छा, आदि देहके विशेष गुण नहीं हो सकते है, इससे भी यह 
प्रमाणित हो जाता है कि इच्छा आदिका आश्रय देहसे कोई भिन्न दै। 
«यह सारा जगन्‌ चार भूतोंका ही परिणाम दै, भूतोंसि भिन्न कुंठ 
भी अर्थान्तर नहीं है” चार्वाकका इस प्रकारकों कथन युक्तियुक्त नहीं 
कै, क्योंकि भूत-भौतिकका यानी चार भूतोंकी ओर डसके परिणाम- 
स्वरूप सारे जगतड़ी जो उपलब्धि है, वही चेतन्य है, ऐसा कहनेसे 
लो भूत-भोतिकका चैतन्य घपे नहीं हो सकता है, फ्योंकि जब सारा 
ही भूत-भोतिक जगत त्रिपय कहा जाता है, तब विपयके धमेस्वरूप 
चैतन्यका भूत-भोतिक यह सारा जगत्‌ केसे विषय हो सकता दै 
क्योंकि अपनी आत्मामें व्यापार नहीं किया जाता है यह नियम है। 
“अग्निरुष्ण:_ सन स्वात्मानं न दहति', अग्नि उष्ण होनेसे भी अपनी 
मात्माफो नहीं जलाती हे। “नहि नटः शिक्षितःसन्‌ स्वस्कन्ध- 
मविरोध््यति', नट शिक्षित दोनेसे भी अपने कन्वे पर नहीं चढ़ गा, 
इरादि किए परे, दा परमोका तक होना अलंभव हैं १ 


जिस प्रकार रूप आदिके द्वारा अपने रूपका या दूसरोंके 
रूपका प्रकाश ( ज्ञान ) नहीं होता है, क्योंकि जो विपय ( प्रकाश्य ) 
होता है, वह विषयी (प्रकाशक ) नहीं हो सकता है। एक 
पदार्थ एक ही क्रियाका कर्ता और कर्म नहीं हो सकता है। बाह्य 
मर आन्तर जितने भूत और मौतिक पदार्थ हैं, वे सब चेतन्यसे 
ही प्रकाश्य होते हैं ॥ जिस प्रकार भूत-भोतिक समस्त ज्गतका 
प्रकाशक चैंतन्यका अस्तित्व माना जाता है, उसी प्रकार भूत-भौतिक 
समस्त झगतसे चैतन्यका व्यतिरेक ( विभेद ) है, यह भी मानना 
पड़ता है 

शरीरके अस्तित्व रहने पर हीं क्रिसीकी उपलव्यि (झान) 
होती है ओर शरीरके अस्तित्व नहों रहने पर क्रिप्तीकी भी 
“उपलब्धि नहीं हो सकती है, इससे यह नहीं क॒द्मा जा सकता दे फ्रि 
उपलब्धि ( ज्ञान ) शरीरका धरम है, क्योंकि प्रदीप आदि उपछरणके 
रहने पर ही घंट आदिकी उपलब्धि होती है और प्रदीप आदि 
सामप्रीफे नदीं रहने पर उपलब्धि नहीं होती दे, इससे उपलब्धि 
प्रदीप आविका धर्म है, ऐसा नहीं कहा जाता है।* 
» उपछब्धिके लिये ज्ञिस प्रकार प्रदोष आदि उपकरण हूँ, उसी प्रकार 
शरीर भी उपलब्धिका उपकरण मात्र है । उपकरण मात्र दोनेसे 
शरीर उसका ( उपलब्धिका ) धर्मों ओर चह ( उपलब्धि ) शरीरका 
धर्म नहीं हो सकती है । 

देहके व्यापारसे उपलब्धि होती दे इसलिये देह धर्मों है, यह 
चार्चाकका कहना कथमपि संगत नहीं है, क्‍योंकि इस देहके निश्चेटट 
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होने पर तथा स्वप्न समयमे देहके व्यापार नहीं रहने पर भी अमेक 
प्रकारकी उपलब्धि देखी जाती है, इससे भी यही प्रमाणित होता है, 
कि दहसे भिन्न आत्मा है । 

“इस शरीरका स्वभाव ही ऐसा है, जिससे अलग झएग शरीरमें 
गलग भछग सुस्त ओर दु-स हवोते रहते हैं” यह कहना भी चार्वाकरा 
युक्तिरहित है, क्‍योंकि कारणकी समानता रहने पर स्वभाव भी 
समान ही रहता है। जब कारणमे कुछ टारतम्य ( बैपस्य ) होता है 
तभी स्वभावमे तारतम्य ( न्‍्यूनाधिक्य ) होता है। जेसे तेलवे 
रहनेसे सार दीपोका प्रद्शशकरना स्वभाव रहता ही दै। घीजोंकी 
समार्नता रहने पर अकुर होता ही है। जब बीजोंमे वेपम्य द्वोता है, 
तन अछुर उत्पन्न करना यह स्वभाव उसका नहीं रहता है, 
इसलिये सुस-दुःस आदिकी विचित्रताका कारण स्वभाव नहीं कहा 
जा सकता है। 

जिस माता-पिताके ग्ज-वीयंके समेलनस एक वार सन्‍्तान 
उत्पन्न होती है, उसी माता-पिताफे समिल्ति रञ-वीर्यसे दूसरी बार 
सल्तान उत्पन्न नहीं भी होती है, यदि समिलित रज-वीयका सनन्‍्तान 
उत्पन्न करनेका स्वभाव ही होता ठो प्रत्यक्षमे कुछ भी प्रतिबन्धक 
नहीं दीखने पर दूसरी बार भी वह स्वभाव क्यों नहीं सफल होता 
दै ९ क्योंकि जय तऊ बस्तु रहती दै, तव तक उसका स्वभाव रहता 
दी है। अत सुख-दुःखादि विचिजताके होनेसे देहसे सिन्‍न आत्मा है। 

चार्वाकके पुम्पार्थका खण्डन 

“ल्रोके आलि्न करने, मिष्टान्न भोजन करने और भी 


२०६ के दर्शन तत्त्व रत्नाकर 


कर्म या अच्टको सुख-ढुःखके हेतु माननेसे हो कारणस्वरूप 
कर्म या अरृष्टकी तीत्रता अथवा मन्दताप्रयुक्त सुख-दुःखकी तीघ्रता 
अथवा मन्दता दृष्ठ होती दै। कर्म या अच्छके उत्कर्प, अपकप, 
नानारूपता, एकरूपताप्रयुक्त ही सुस-दुःखके पूर्वोक्त अनेऊ भेद सिद्ध 
होते हैं। सुलत-दुःखसंबन्धको फर्मेजन्य या अच्2जन्य नहीं माननेसे 
पूर्वोक्तहपसे सुख-दुःखके विभेद नहीं हो सजते हैं। 

साराश यह कि हृष्ट यानी प्रत्यक्षसिद्ध जो सुख-ढुःफके 
विभेद हैं, वे युक्तिरहित हो जाते है, अतः प्रत्यक्षविरोध दोष 
कहा जाता है। 

अनुमानविरोध--मनुप्यकों सुसर-दुःसकी विचित्रताका जो अतु- 
भव द्वोता है, उसका कारण आत्माका प्रयत्न विशेष दै। 
, जो सुजाथथों मनुष्य सुफ़काग्क वस्तुके लिये प्रयक्ञ करवा दै, 
उसको सुख्ध मिढ््वादे ओर जो व्यक्ति उसके ढिये प्रयत्नशील 
नहीं देसा जाता, उसे सुख नहीं मिलता दे, वेसे द्वी जो दुःस- 
परिद्याणार्थी व्यक्ति दुःखड़ारक वस्तुका त्याग करनेफे लिये 
प्रयन्नशील है, उसका ही दुःखपरिहार ( दुःसकी निवृत्ति ) होता दे 
और जो तदथ प्रयन्न नहीं करता दे, उसका दुःख नहीं हटता दे । 





यह भी अवश्य मान्य द्वो जाता दे कि अनेक जगद आत्माके 
अयर्न विशेषके बिना दी एक्राएक सुखकों सामग्री उपस्थित दो 
जानेसे सुत्र उत्पन्न हो जाता दे ओर अचानक दुःख निद्नचिका 
कारण उपस्थित हो ज्ञानेसे दुःखकी निद्धत्ति दो जातो है, इसका 
इृष्टान्त प्रत्येक विचास्वात्‌ व्यक्तिक ज्ोवनकालमें उपस्थित होता 
रहता है । 

उस प्रकारके नियम देखनेसे भी उक्त स्थल्में यही निश्चय 
किया जादा दे कि आत्मके घुख-दुःखफ़ा छारण कोई सुणान्वर 
ही है, यानी प्रयत्रके सित्रा आत्मामें अन्य गुण रदनेफे कारण ही 
विचित्र मुख-दुःखका अनुभव द्वोता है, फ्योंक्रि सुख-दुखकी 
व्यवस्था या नियम जब आत्माफे प्रयत्नकी ज्यवस्थापर निर्भर है 
यह अन्य जगह निश्चित हो चुका दे ठब् उक्त दृष्टान्तमें बिता 
प्रक्नक ही, जो आत्माके मुख-दुःखको ज्यवस्था उपलब्ध द्ोती 
है, वह आत्माफे गुणान्तरकी व्यवस्थाग्रयुक्त यानी आत्माके 
प्रवन्नसे भिन्न अन्य गुणकी व्यवस्थापर ही निभर दे, यह अनुमान 
प्रमाणदारा सिद्ध द्ोता है। 

सारांश यह कि आत्माके गुणविशेषजन्य द्वी सुख-दुःख ओर 
दुःख-निमृत्ति ये सत्र उपलब्ध होते दें यह सर्वेसेम्मत दे । 

यद्यपि सबंध अच्ट दी ; सुख आदिका व्यस्थापक दे, किन्तु 
प्रत्यक्ष नहीं रहइनेके कारण जो भद्प्टको नहीं मानते हैँ, फेवल 


आत्माके प्रयत्व गुणको दी सुख आाद़िका व्यवस्थापक मानते हैं, 
उन्हें भी अनेक जगद आत्माके प्रयत्नफे विना-ही सुख आदिकी 


स्ण्प | दर्शन तत्त्व र॒त्नाकर गु 


उपलब्धि दीखनेसे यह माननेके लिये बाध्य होना पड़ता दै कि 
आत्माऊे प्रयस्के सिवा गुणान्तरप्रयुक्त यानी किसी अन्य गुणके 
प्रयुक्त सुख आदिकी व्यवस्था होती है । ः 
गुगान्तर या अन्य गुण अरृष्ट ही है। उसका प्रत्यक्ष नहीं 
होनेसे उसका नाम “'अध्ष दे। उसके फलभोगका निर्धारित समय 
नहीं रहनेसे वह्‌ अव्यवस्थित रहता है । 
बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा प्रभ्नति आत्मगुणका मानस प्रत्यक्ष 
होता दे भोर उनका तृतीय क्षणमे विनाश भी हो जाता है, किन्तु 
यह अदरृ्टहप आत्मगुण अतीन्द्रिय दे, यानी उसका मानस 
प्रत्यक्ष भी नहीं होता दै ओर वह अपने फलभोगपर्यन्त स्थायी 
रहता दे। 
किस समय फ्िस अद्टका फलभोग द्वोगा, इसका कुछ भी 
निश्चय नहीं रहता दे। कम फछके प्रदाता ईश्वरके विना उसके 
फछभोगकें सम्यक्रो "कोई न्रद्दीं जानता है, ईश्वरके अनुप्दसे 
ही कोई जान. समता है। 
नेधायिकशिरोमणि , “उद्योतकर' ने धर्म-अधर्म नामका 
* कमे उत्पन्न हो, कर उसो समय फलप्रदान क्‍यों नहीं करता दे” इस 
प्रकारऊे पूरे पक्ष करके समायान किया दे कि कर्मफलफे भोगका 
एकालनियम्र नहों दे। फिसी जगह “अमे-अथर्म' कर्म उत्पन्न दो 
फर शीत द्वी फक प्रदान करते हैं ओर किसी जगदह अन्य कर्मके 
[फर प्रतियन्‍्यऊ द्वो जानेसे बहुत देरीसे फल मिल्या है| 
झिसी जगद उस कमके सदारी धर्म वा अधर्मरूप अल्य 


तृतीय रत्न म््ह्‌ 
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कारणके नहीं रइनेसे उस समेय उस कूमेका फल नहीं मिलता दे 
आयधा उक्त कर्मके सहकारी अन्य कमके ही प्रतिवन्धक रहनेसे 
उक्त कर्मका फल नहीं मिल्ता दे । 

'उद्योतकर! ने इस प्रऊार अनेक सार तत्त्वकी गवेपणा करके 
दा है कि “दुर्वित्ञियाच कर्मगति, सा न शफ्या मलुष्यधर्मणा- 
ध्यवधारयितुम्‌” अर्थात्‌ कर्मकी गति कठिनतासे जानी जाती दे, 
"महुष्य उसका निर्धारण नहीं कर सकता है। 

सारांश यद्द दे कि अच्टसे सुस-हुस्स उत्पन्न दोते हें। कोई 
सुखी और कोई दुखी दे, इस प्रकारकी विभिन्न ध्यवस्था भी 
अच्टकी व्यवस्थापर द्वी निर्भर दे यद्द पूर्बोक्त अनुमान प्रवाणसे 
सिद्ध दो चुका है, अत जीवफे सुख-दुःस संवन्धड़ो जो अरए- 
जन्‍्य नहीं मानते हैं, उनका मत अनुमान प्रमाणले भी विरुद्ध 
द्ोत दे । ५ 

आगमविरोध--बिद्दित कमाके अनुछ्ठान करने ओर निपिद्ध 
कमोके त्याग करनेक जो ऋपषिगणके उपदुश हैं/ यानी शाल्र है; उन 
शाक्षोका फल प्रवृत्ति ओर निउत्ति दे । श्रद्मण आदि चार बर्णोके तथा 
प्रक्षचयय आदि चार आश्रमोंके विभागफे अउुसार विद्ित कर्मोके 
अलुष्ठाममें श्ररत्ति और निपिद्ध कर्मोफ़ा परित्यागरूप निश्वत्ति द्वी सारे 
शास्त्रोका प्रयोजन है । 

चार्वाकके मतमें पुण्य-पाप कम नहीं हैं, जीवको सुख-दुःखका 
संबन्ध जय अकर्म-निमित्त आर्थात्‌ पूर्वक्त कर्मजन्‍्य नहीं दै, तन 
समस्त शास्रोंका पूर्वोक्त प्रयोजन विरुद्ध दो जाता दै, फ्योंकि पुण्य- 
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२१० दर्शन ठत्त्त रत्ताकर |, 
पाप अयवा धर्म-अधर्म नामके अद्ट पदार्थ नहीं माननेसे पूरोक्त 
प्रवृत्ति और निम्॒त्तिकी व्यवस्था या नियम किसी प्रकार संगत नहीं 
हो सकता, अकत्तव्य फर्मोमें ही प्रवृत्ति और कत्तन्य फर्मासे हीः 
निशृत्ति हो सकती दे । 

सरांश यह कि पूर्वाक्त रूपसे आगम ( शास्त्र ) के विरोध द्वोनेसे 
उक्त चार्वाकमत माल्य नहीं हो सकता, क्योंकि उक्त प्रकारकी 
प्रवृत्ति ओर निबृत्तिकी व्यवस्थापालनके डिये चार्बाककों भी शार्खोकी 
प्रामाणिकता मान्य होती ही है । 

धृम-अधर्मको नहों माननेसे जगतके सुख-हुःखकी व्यवस्था, 
नारनाँ प्रकारके भेद, जो प्रत्यक्ष मालम पड़ते हैं, असंगत हो जाते.हैं। 
शरीर आदिके वेचित्र्यका भी समर्थन नहीं फिया जा सकता है। 

चार्वाक मतमें जीवगणके अकृत कर्मके दी फल-भोग प्राप्त दोनेसे 
झास्तिक गणकी शाल्लविहित कर्मोमें प्रदत्त, शाख््निषिद्ध कर्मासे 
निरत्ति तथा क्ूपिगणके शास्रनिर्माण सब व्यर्थ हो जाते हैं ओर 
सबके सब व्यथ हैं, ऐसा नहीं कद्द जा सकता हैं। 

इस प्रकारकी गवेपणा करनेसे निश्चित द्ोता दे कि आत्माकी 
विचित्र शरीरसछि ओर सुख-दुःखभोग सब जच्टजन्य हैँ।' 
पूबे जन्मके कर्मेजन्य धम्-अधर्मरूप अद्टफे अजुरोधसे द्वी आत्माको 
अभिनव शरीर परिमद करना पड़ता है ओर. जच्छानुसार,दी सुर 
दुःखक़ा भोग ठथा उसकी व्यवस्था होती दै। 

आत्म नित्य दे झोर अनादि काठसे ही अर्छके जतुरोफ्ले 
इसका शरीरपरिमद्ठ होता चढ़ा साया है 


दृदीय रत्त र्श्१ 
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सदस्न वार अद्थवादका आअकास्ये प्रमाण ज्वलन्तरूपसे जीवनर्में 
उपस्थित होने पर ज्ञो नास्तिफ उसे देख कर भी नहीं देखते ईं, 
सत्यको छिपा कर अनेक प्रकारके कुतर्ज किया करते हैं और इसः 
अच्प्वादको नहीं मानते दे, वे आत्माको नित्य नहीं मानते हैं ओर नित्य 
नहीं माननेसे आत्माके पूरे जन्मझी भी कह्पना नहों की जा सऊती 
है ओर पूर्व जन्म नद्ठां माननसे नवजात शिशु (बालक) के दुः्धपान- 
में जो पहली प्रद्गत्ति दजी जाती दे, वह असभव हो जाती है, फ्मोंकि 
पूबजन्मके दुग्धपानमें इट्ट सावनत्वका अनुभव नहीं रहनेसे जन्म 
ठेते दी वालकको दुग्धपान करनेका स्मरण ओर तदनुसार उसकी 
दुग्धपानमे प्रवृत्ति केसे हो सकती दे ! न 

दृरिणवालक जन्म लेते द्ी अपनी माके दूध पीनेमे दिना किसी-- 
की सद्दायतासे द्वी स्वय प्रदत्त देखा जाता दे इत्यादि विचित्रता 
देखनेसे यह मानना द्वी पडता दे कि आत्मा नित्य है और जनादि | 
फाट्से द्वो आत्माक नानाप्रकार शरीर परिमहस्वरूप अन्म होते चढेः 
आते दूँ। उस झआात्माके पृव॒जन्मके दुग्धपानमे इटसाधनताका अनुभव 
रहनेसे द्वी उत्तर जन्ममे उसका स्मरण द्वो कर दुग्धपानमें आत्माफी 
प्रशनत्ति द्वोती दे । 
_ आत्माकों नित्य नहीं माननेसे किसी प्रकारकी भी पक्त प्रहृत्ि 
सगव नद्ों दो सकती दे। भगवान्‌ शकराचायफे शिप्य परम क्ानी 
सुरेश्वराचायत अपने प्र्थमें कहा है-- 

पूबेजन्मानुचतार्थस्मरणान्ट्गछशावकः 


जननीस्तन्यपानाय स्वयमेव प्रवर्त ते ॥ 
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तस्मान्निश्चीयते स्थायीत्पात्मा देहान्तरेष्वपि। 
स्टतिं विना न घठते स्तन्यपानं शिद्यायतः॥ 
( मानसोझास ७ है ७) 
हरिणका क्या पूर्वजन्मके अनुभूत दुग्धपानका स्मरण करके ही 
माके दूध पीनेमें स्वयं ( बिना किसीके उपदेश या इसारेसे ) प्रदत्त दो 
जाता हैं, इस लिये देहफे परिवत्त न होने घर भी आत्मा स्थायी रहा 
है, यह निश्चित द्वोता दे, क्योंकि विना स्मरणके वच्चेका दुग्धपान 
असंभव है। नि 
* इस प्रकार विचार करनेसे निश्चित द्ोता दे कि परलोक 
पारढीकिक सुख ओर अच्ट सब सत्य हैं और परम शाल्तिरूप मोक्ष 
प्राप्त करना दमरा पुरुषार्थ दे। लछोकिऊ सुख कथमपि पुरुपार्थ नहीं 
« दो सकता दे । 

'स्गो5स्ति बेद्बोधितत्वात्‌ कारी्यादिफल्वतः अर्थात्‌ जिस 
प्रकार कारीरी यज्ञके ढवारा वृष्टिरूप (वर्षा) फलके प्रत्यक्ष दो 
जानेसे फारीरी यज्ञ सफल कद्दा जाता दै, उसी प्रकार ज्योविशेम 
आदि यज्ञ भी सफल हैं अर्थात्‌ उनका भी स्वर्ग फछ, जो पारलोकिक 
सुखरूप दे, निश्चित दै, फ्योकि वे सब भी कारीरी यज्ञकी तरद्द वेदसेही 
श्रतिपादित द्वोते हैँ । उक्त अनुमानके द्वारा स्वर्ग आदि पारछोकिक 
खुल अवश्यमेव मान्य होते हैं । 

'किसी वस्तुके जल जानेसे कुछ भी उत्पन्न नहीं दोता है, अतः हृवनके 
ड्वारा घृत आदि यज्ञसामप्रीके जछ जानेसे स्व फछ कैसे उत्पन्न हो 
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सकता है! यह जो चार्वाकझा आश्षेप दै वह भी ससंगत है, फ्योंत्धि 
वेतस इक्षके बीजफे जल आनेसे, उस जले हुए वेतस वोजसे केडेका 
वृक्ष उत्पन्न द्ोता है ओर उससे केला फछ उत्पन्न हो जाता कै 
यह्‌ प्रच्यक्षसिद्ध द्दै। 

चार्चाकके वर्णाश्रमका खण्डन 


प्राक्षण आदि उत्तम-अधम, जाविडी ओर त्रद्माचय आदि आश्रमकी 
जो ज्यवस्था शाश्षोमें को गयो हे, वद्‌ अवश्यमेव मान्य है, क्‍योंकि 
कुछ समय पहले यहा यद्द्‌ प्रणाी थी कि कोई यदि छिपा कर प्राद्मणका 
वध कर डाढता और कह हि मैंने ताह्मणद्वत्या नदां की है, दी 
छोहको मागमें अच्छी तरह तपा कर ज्य लोह आगे समान छाछ 
हो जावा, तन उस सन्दिग्ध अभियुक्तफे द्वाथमे उस छोहको रस दिया 
जाता और अभियुक्त प्रतिज्ञा करायी जाती कि मैंने “अ््म-द॒त्या नहीं 
क्री है” यदि अभियुक्त मिथ्या कदृता, वर तो उसका ह्वाथ दी जल जाता 
ओर थवि उसका वह कथन सत्य रहता तो उसका हाथ नद्दीं जख्ता 
यह जाच यदा कुछ समय पहले द्ोली,दी थी, इस समय वर्णाअमका 
प्रत्यज्षु प्रमाण मिऊ जाता था! जैसा कहा दै-- 
चर्णासंकीणेतायां वा जात्यलोपेब्न्यथापि वा ! 
ब्रह्महादेः परीक्षारू भड्महः प्रमाणय ॥ 
नेपध सप्तद्श सर्ग इलोक ८ 
अथ--अर चार्वाफ! वरणसकर नहीं दोनेके कारण ज्ञाति 
विनए नहीं हुई दे, अथवा अन्य प्रकारसे भी जातिका विनाश नहीँ 
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हुआ है इसका निणयय श्राह्मण, क्षत्रिय आदिकी इत्या करनेवाले पुरुष- 
को परीक्षाके समय प्रत्यक्षरूपसे दो जाता दै। जर्थात्‌ अभियुक्त 
सैसा पाप प्रवकत रहता दे, उसी प्रकार उसके अद्भका भज्ञ तभी हो 
जाता दै। प्रद्वा-हत्या करनेवालेको जेसा कष्ट द्ोठा है, उससे कम 
क्षत्रियकी इत्या फरनेवालेको होता दै, इस प्रकार जातिके अनुसार 
कप्ट द्वोता दे। 

बर्ण-आश्रमके धर्म पाठन करनेसे पारलौफिफ सुख तो प्राप्त दोठा 
डी दै, किन्तु लगतकी मर्यादाका भी सुचारुरूपसे पालन द्वोता दैं। 
हलेकिक-पारढोकिक दोनों दृष्ठिसे वर्णाश्रम, धमेंफा पाठझन फेएा 
अनिवाय है। भगवानने भीतामें कहा दे कि-- 


“यातुव्वर्ण्य मया रूष्ं गुणकरमविभागदार 
गी० अ० ४ श्छोक १३ 

सक्तत, रज, तम इन तीन शुणोंके बिभागसे तथा फर्मोके विभागसे 
त्राक्षण, क्षत्रिय, वैश्य, शुद्ध इन चार वर्णोकी ईश्वस्ने सृष्टि की; अर्थात्‌ 
अलग-अलग गुण और अछ्ग-झअछग कर्म दे कर इनकी संष्टि की 
गयी दे । 

जेसे--आ्राद्मणका केवछ सत्त्वगुण प्रधान रहता दे और शम। 
दम, तप आदि ब्राझ्णके कम हैं। क्षत्रियका रजोगुण प्रधान रहवा 
औ और उस रजोगुणमे सत्तगुण,भी गौणरूपसे समिल्ित रहता दे! 
चनके बोरता, तेज प्रति करे हैं। वेश्यका भी रजोगुण प्रधान 
रहता दै, किन्तु उस रजोगुणमें गौणरूपले तमोगुण भी संमिलिति 
रहता दै। वेश्यके ऋषि, गोरक्षा आदि कम हैं। शूद्रका तमोगुण 
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.अधान रहता मे और उस तमोशुणमें रंझोगण भी गोणरूंपसे 
संमिल्ित रबता है! शूद्रका केवल सेवा करना ही कर्म कद्दा गया है। 
इस प्रकार चार वर्णाकी अल्ग-अल्ग ज्यवस्था दूसरे छोगोंमें 
“नहीं है, इसलिये 'मानुपे छोके” यानी मत्ये छोफमें- ही यह वर्णब्यव- 
स्थाका नियम दे। के 
श्रुतियोमं कहा हैं--“श्राह्मणोअंस्य_मुखमासीत बाहू राजन्यः 
_कृवः ऊरू तदस्य यह्व श्यः पदुंम्य थे शुद्रोठमजायत” अति श्राक्षण 
इस पुरुषका मुख हुआ, क्षत्रिय दोनों बाँद हुए, वैश्य दोनों जंघे हुएं 
ओर पादसे शूद्र उत्पन्न हुआ। इस चार बणाके द्वारा कितने ओर भी 
अन्तराल वर्ण उत्पन्न हुए हैं, उनकी भी अछर-स्मलग कर्मकी' 
व्यवस्थादे | जैसे--बर्णानां सान्तराानां इत्यादि कहीं गया है। 
इसी प्रकार श्रद्मचय आदि आश्रमोंकी भी व्यवस्था दे। जेसा 
कद्दा गया द--“आश्रमादाश्रम गच्छेदेष धममें! सनांतनः” अर्थात्‌ 
“नियमानुसार एक आश्रमसे दूसरे आशममें प्रविष्ठ होना चाहिये यह्‌ 
“सनातन धम्म है । 
श्रद्याचर्य आअममें रहनेसे विद्याध्ययन/ शरीरको हृष्ट-पु्ट काये- 
क्षम बनाना ओरएशिक्षा आदिगुण प्राप्त किये जाते दें; उसके याद माहंस्थ्य 
आश्रममें आ कर परछोक और छष्टिमर्यादाकी रक्हाफे लिये पुत्रका 
ढत्पादून किया जाता दै। पुत्रके कार्यक्षम द्वोने पर वानप्रस्थ| 
आशख्रममें पुत्रको घर-बार सॉप कर जपनी धम्म-भायाके साथ वनमें 
या एकाल्त, मनोरम स्थानमें जा करू ठपस्याके द्वारा विन-रातके 
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संघपसे अत्यन्त चब्वछ चिच्को शान्त, निश्चछ किया जाता है। 
सन्यास आश्रममें आनेसे दत्वज्ञान प्राप्त कर मोक्ष प्राप्त किये जाते हैं, 
वही मनुष्यका सच्चा पुरुपाथे है । 


चार्चाकके मोक्षका खण्डन 


४इस स्थूछ शरोरका विनाश होना ही मोक्ष दे, जिसे सब छोग 
उत्यक्ष रूपसे देखते हैँ, इसके सित्रा ओर कुछ भी मोक्ष नहीं है” यह 
चार्वाकका कहना युक्तियों ओर शास्त्रेोफे सर्वथा विरुद्ध है, क्योंकि 
लोगोंमें और शाक्षोंमें चार प्रकारके पुरुषार्थ देखे जाते हैं। जेसे 
धर्म, अर्थ, फाम, मोक्ष । इन चारोंमें मोश्व परम पुरुषार्थ दे। क्योंकि 
धर्म, अर्थ, फाम इन तीनों के द्वारा जरात्यन्तिक दुःख-निम्॒त्ति नहीं 
देखी ज्ञाती दे, यानी इनसे समस्त दुःखोंका सवेदाफे लिये विनाश 
नहीं ही सकता दै। उक्त तोनों अनित्य हैँ और जो अनित्य द्वोते 
हैं, दे सदेद सुखप्रद नहीं हो सकते हैं, कभी-कभी उनके निमित 
दुःख उपस्थित हो जाना अवश्यम्भावी है । 
प्रथमतः धर्म, अर्थ, काम इन तीनोंको प्राप्त करनेमें दुःख होता 
'है। उनके भोग फरनेके समय उनके विनष्ट हो जानेका भय बना 
रहता है, वह भी दुःख ही है। परिणाम उनके विनएट द्ो ज्ञानेसे 
महान्‌ दुःख उपस्थित हो ज्ञाता है | 
अँसे--धम्म प्राप्त करनेफे लिये यज्ञ आदि अनेक प्रकारके 
फर्म करने पड़ते हें और उन यज्ञ आदि कर्म सम्पादनके लिये धनकी 
आचश्यकता द्दोती है, किसी तरह धन प्राप्त होने तथा उससे यज्ञ- 
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आदि धार्मिक अनुणान सम्पादन होने पर स्वर्ग तो प्राप्त होता है, 
किन्तु उस स्वरगंमें भी अपनेस उच्च सुखी देवगणको देख कर हे परूप 
दुःख द्ोता है ओर उनके सुखक्नो प्राप्त करनेकी इच्छा होने छगती दे 
आर उस प्रकारके सुख नहों मिलनेसे दुःख होने छाताहै। 
समय पा कए जब वह पुण्य, जो स्वर्गसुखका साधन था, क्षीण 
दो जाता है, तब वह स्वगे सुख भी स्वयं विनष्ट हो जाता है। मिस प्रकार 
तेल रइने तक प्रदीप जलता रहता दे और जब बिलकुल तेल विन" 
हो जाता दे, तब प्रदीप स्वयं बुक जाता है। उसी प्रकार पुण्य न 
होनेसे फिर वद्दी, जीव अनेकानेक योनियोंमें जन्म धारण करते 
रहते दूँ ओर दुःख .भोगते रहते हैं, अतः धर्म भी परम पुरुपार्थ नह्ों 


कहा जा सकता है । 
ययपि पामर पुरुषोके लिये निष्कपटभावसे, शुभ कामनासे 


धर्म प्राप्त करना अनिवाय दे, क्योंकि वे शास्ष-निपिद्ध कमोमें द्विन* 
रात आसक्त रहते हैं, उन क्माका परित्याग करके उनके डिये यज्ञ, 
आदि धम कार्य करना बहुत ही श्रेयस्कर दै। 
धन प्राप्त करनेमें हो पहले कष्ट दोता दे; यदि किसी तरह 

घत्र प्राप्त मी हो जाता है, तो चोर, डाकू, अग्नि आदिसे. 
उसके बिनए्ट हो जानेका सदेव भय वना रहता है ओर किसी प्रकार. 
धनके खर्च हो जाने पर दुःख होत्य दे । यदि एका-एक सब बिन दो. 
जाय तथ्र तो महान दुःख द्वोता दे। जेसा कहा गया दै--- रे 
अर्थानामजने फ्लेदास्तथैव परिपालने । 

नाझे दुःख व्यये दुःख घिगर्धान क्‍्लेशकारिण: ॥ 
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के 


झतः अर्थ प्राप्त करना मानव जीवंनका परम पुरुपाये नहीं कहा 

ज्ञा सकता है | 
काम भी परम पुरुपार्थ नहीं है, फ्योंकि अखन, भज्जत, 

भोजन, वस्राभूषण, क्षोसंमोग आदिकी कामनाका अन्त फमी नहीं दो 
सकता है और उन पदार्थों के प्राप्त दोनेसे भी वास्तविक तृप्ति नहीं 
देखी जाती दै । 

अब शरीरमें फिसी प्रकारफा रोग रहता हैं तव तो भोजन 
आदियमें रुचि दी नहीं दोती दे और भोजन करने पर भी परिणामर्में 
इुःख दी होता है। जो नोरोग दे, यदि वह द्रिद्र हो तो उसे सुस्दर 
भोजन मिलता द्वो नहीं, ओर धनवानोंफे सुन्दर मोजनकों देख फर 
उससे वह द॑ंप करने लग जाता दवै । इसी प्रकार जो धनवान भी हैं, वें 
अपनेसे अधिकाधिक धनवानोंको देख कर उनसे द्वेप करने छग 
जाक्तेदं। संसारमें एकसे एक ऊँचा घनवान्‌ विद्यमान है, अपनेसे 
अधिक सुद्धी व्यक्तिके सुबड़ों देज कर लोग उसी सुख की फामना 
करने छग जाते हैं, यह एक प्राकृतिक नियम दे मोर उस खुखके 
प्राप्त नहीं दोनेसे सन्‍्ताप (खेद) होने छय जाता है, जो दुःखमय दै। 
यदि किसी प्रकार वेंसा झुस प्राप्त भी द्वो जाता है, तो फिर अपनेते 
अधिक सुखी बूसरे. व्यक्ति संसारमें दृष-मोचर द्वोने छगते हैं। 
संसारमें तारतम्य ( न्यूनाधिक््य ) स्वेत्र लगा द्वी रददता दे । 

सी, पुत्र, घन आदि विपयोंके भोग करनेसे मोग करनेकी कामना 
निबृत्ति नद्दीं होती दे, किन्तु और भी भोगनेकी कामना ज्यादा 
चढ़ती जाती दै, यद्दी विषय भोगका खमाव दै। जैसा कद्दा गया दै-- 


के 
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न जातु कामः कामानामुपभोगेन दाम्पति । 


पयसा कृष्णवर्त्मेंब वद्ध ते एवं केवलम। 
कामनाके उपभोग करनेसे, कामना शात्व कभी नहीं होढ़ी है, 
जिस प्रकार अग्निमें घृत डालनेसे अम्ि शान्च नहीं, होती दे, फिन्हु 
ओर भी प्रज्वछित द्वो जाठी है, उसी प्रकार कामना भी भोगनेसे 
बढ़ठी जाठी है। जो जो कामनाएँ ( भोगकी अभिलापाएँ ) उत्पन्न 
द्वोती है, वे सब प्राप्त मी नहों दो सकती हैं. और प्राप्त नहीं छोनेसे 
दुःख द्ोने छगता दे 
इस प्रकार विवेचन करनेसे घर, अर्थ, काम ये तीनों 
पुरुषार्थ द्वो सकते हैं, किन्तु परम पुरुषार्थ नहीं दो सकते हैं। 
परम पुरुपार्थ तो मोक्ष द्वी दै, फ्योंकि वह अटल परमानन्दकी प्राप्ति- 
"रूप दे, उससे बढ़ कर कुछ सुख नहों है और उसका फभी विनाश 
भी न्रद्दों देता है, बेसे द्वी सुलक़ो छोग चाइते हैँ ओर दूसरा वेसा 
सुख कहीं नहीं है, अतः परम आनन्दस्वरूप मोक्षरूप द्वी परम पुरुंपार्थ 
है। बद्दी मनुष्योेफे जीवतकी कमनीय वस्तु दे, उस परमानन्दको प्राप्तिमें 
प्रतिबन्धक एकअविद्या नामकी विचित्र, दुरूद शक्ति द्ोठी है, अतः 
उस अविद्याका बिनाश करना और परमानन्द प्राप्त करना परम 
पुरुषार्थ है । उससे भिन्न कुछ भी परम पुरुपार्थ नद्दीं है, मिसके खियि 
कुछ प्रयत्न किया ज्ञाय । 
'मरणसे अतिरिक्त दूसरा मोक्ष नहीं दे! चार्वाकका यह कदना 
ठीक नहीं दे, क्‍योंकि इस स्थुछ शरीस्से जोवात्मा भिन्न वस्तु है। 
यद्द अंनेकानेक युक्तियेके डारा सिद्ध कर दिया गया है; ओर 





२० ह दुर्शन तत्त रत्नाकर 





भर री टलमर लिप रीलपन्‍पल्‍ न 


आत्मा चेतन स्वरूप दे ओर शरीर जड़ है । जो जड़ होता है, 
बह अनात्मा ही सिद्ध होता दे । जैसे घट-पढ जादि पदार्थ जड़ 
होनेसे दूसरोंके द्वारा द्वी प्रकाशित होते हैं, उसी प्रकार इस शरीरका 
भी जोबात्मासे द्वी प्रकाशित दोनेके कारण यह शरीर भी जड़ दै। 

सुपुप्ति, मूच्छां आदि अवस्थामें इस शरीरकी जड़ता 
प्रत्यक्षरूपसे माठूम पड़ती है। उस समय कुछ भी ज्ञान नहीं रहता 
है। शरीर झड़ हो कर ही रहता दै, इससे यह्‌ स्पष्ट हो जाता दैकि यह 
स्थूछ शरीर जड़ दे और उससे भिन्‍न कोई चेतनस्वरूप जीवात्मा 
है। सुपुप्ति ( घोर निद्रा ), मूर्छा आदि अवस्थामें स्थूछ अहंकारके 
नहीं रहने पर भी स्थूछ अहंकारके साथ चेतनका अस्तित्व रहता ही 
दै। बह चेतन स्वतः प्रफाशरूप दे । स्थूछ अहंकारका रूपान्तर यानी 
सूक्ष्म अहंकार होना ही सुपुप्ति या मूर्चछावस्था दे। उस अवस्थामें 
चेवदसे ही उस सूक्ष्म अहंकारका अर्थात्‌ अज्ञानका भान द्वोता 
है, नहीं तो सुपुप्तिति उठने पर “एतावन्त कालमहंकिमपि नाज्ञासिपम” 
(इतने काल तक सेंने कुछ भी नहीं जाना? इस प्रकार अज्ञानका स्मरण , 
नहीं हो सकता, क्योंकि जिसका अनुभव पहले नहीं रहता है, उसका 
स्मरण कभी नहीं हो सऊता दे, अतः यह प्रमाणित हो जाता दे कि 
अज्ञानका भी सुपुप्ति, मूर्छा आदि अवस्थामे अनुभव ( भान ) 
रहता दे, तब उठने पर उसी अज्ुभूव अज्ञानका स्मरण होता है। 

चार्वाकके ईश्वरका खण्डन 
+निम्रद-अनुपह (दुण्ड-रक्षा) से सम्पन्न ईश्वर, राजाके अतिरित्त 
ः इसरा कोई नहीं दै? इस प्रकास्का चार्वाकका कथन युक्तिन्युक्त 
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नहीं दे क्‍योंकि अनुमान तथा शब्द प्रमाण जय चार्वाकझ्षो भी अब- 
श्यमेव मान्य हो गये हें, तन उक्त दोनों प्रमाणोके द्वारा ईश्वरका 
अस्तित्व भी अवश्यमेव मान्य हो ज्ञाता दै। जेसे--क्षिद्यादिक 
समरूत के कार्यत्वात_घटवत! यानी प्थिब्री आदि पदार्था का कोई 
अवश्य कत्ता है, कार्य दोनेके कारण, यानी उसकी उत्पत्ति 
ओर विनाश होनेके कारण, घटको तरह, । साराश यह कि 
जिस व्तुडी उत्पत्ति ओर विनाश देखा जाता है, बह कार्य दै 
ओर कार्यद्रा कोई अवश्यमेव फर्त्ता रहता है ॥ जिस प्रकार घटा 
आदि कायके कुछाछ आदि फत्ता हैं, उसो प्रकार प्रथिवी आदि फाय फा 
भी कोई न कोई अवश्यमेव फर्त्ता दे, फ्योकि प्॒रथिदी आदिकी भी 
उत्पत्ति और बिनाश देखा जाता है । कहां मिट्टी विछ॒प दो जाती दे; 
वह गडढा दो ज्ञाता दे ओर कट्दीं गड़ूढा द्वी मिदट्ठरीसे भर जाता दे, 
इस प्रकार कहीं विनाश ओर कहां नयीन मिट्टी आ जानेसे उत्पत्ति 
देखी जाती है, इस लिये प्थिवी आदि पदाथ भी काय कह्दे जाते द 
ओर काये होनेसे ही उनका कोई कर्त्ता अवश्यमेव मान्य हो जाता 
है। जो उनका कर्त्ता दे, वद्दी ईश्वर है । 

* ईश्वरके विपयमे शब्द प्रमाण भी है, जैसे--स्‌ ईक्षत; तत्सृष्टवा 
-ददेबानुप्राविशत' उस ईश्वरने सृष्टि करनेकी कामना को ! उस जगतु्‌ 
की सृष्टि करफे उसीमें प्रविष्ट हुआ आदि शुतिप्रमाण दें। 
'ईएवर _सर्वभुताना ह॒दशेड्जुन तिएति आदि स्मृतिप्रमाणोंसे भी 


ईश्वरका अस्तित्व निश्चित होता दे । 
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£ चार्वाकका किसी मनुष्ययों राजा दोनेसे ईश्वर कद्दना 
बढ़ा दी अनर्गछ प्रछाप दै, क्योकि सामान्य मलुण्यकी तरद 
शरजाकों भी अनेक प्रकारकी आधि तथा व्याधिजनन्य दुःख द्ोते 
रहते हें ।॥ उनकी भी मृत्यु जब साधारण भनुष्यकी तरद 
ही आये दिन होती रहती दे और मी बद्भपतन आदि देविक उपद्रव, 
व्याधादिजन्य भौतिक भय जब समान ही होते हैं, यानी राजा और 
रंकको आध्यात्मिक, आधिभोतिक और आधिदेविक दीनों उपद्रव 
प्राय. जब समान ही देखे जाते है ओर सुपुप्तिम दोनोमें कुछ भी फर्क 
इस जगतृमे द्वी नहीं देखा जाता दै, वव राजाको ईश्वर कहना प्रद्धाप- 
मात्र दे ।, जो आज राजा रहता है, कल वद्दी रक दो जाता दे, ऐसा 
भी देखा जाता दे इस छिये राजा कभी ईश्वर नहों हो सकता दे । 
# तृतीय रत्न समाप्त # 
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इन्द्रियात्मवाद 

१-जिसमें जद बुद्धि दोतो है वही जात्मा दे, इस सिद्धान्त 
को प्रायः सब शाल्ञकारोंने माना है ओर जद्दं बुद्धि इन्द्रियॉर्मे 
देखी जाती है, जेसे--मुको हम, काणो&इम/ वधिरोष्हमु, अर्थात्‌ में 
गूंगा हूं, में काण हूं, में बहिरा हूं इत्यादि व्यवहार सब लोगोंमें; यानी 
पामरसे लेकर धुरंधरसे धुरंधर पण्डित तक इस प्रकारके व्यवद्वार 
द्न-रात करते देखे जाते हैं, अतः इन्द्रिय आत्मा दे यद्दी निश्चित « 
दोता है, क्योंकि मूकत्व, ( गूंगापन ) काणत्व आदि घमें तो बाकू, 
नेन्न आदि इन्द्रियॉमें द्वी च्ट दोते हें। 

२-जिसके रइनेसे जीवनका व्यवहार होता दे जोर भिसके 
नहीं रइने पर जीवनका ब्यवदार नहीं दोता दे, वद्दी आत्मा दे । 

इन्द्रियोंके रहते द्वी जोवन व्यवद्मार देखा जाता दे ओर इन्द्रियों- 
के नहीं रहने, पर जीवन-ज्यवदार नहीं देखा जाता है, अतः इन्द्रिय 
सात्मादँ | 

इ--इन्द्रियोंकी चेतनता आतिछी गाड़ासे भी प्रमाणित दे, 
क्योंकि श्र्‌ तिमें यद्दू फुया, मुती दे कि,प्राण तथा चक्षु आदि इन्द्रिय्‌ 

अपनेको इस, शरीरमें सुर्ंओएछ, सिद्ध फंरनेके ढछिये भजाड 
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पतिके पास गये। इस प्रकारके ज्ञान-क्रियाफे व्यवद्वार इन्द्रियोंके 
₹ृष्ट दोनेसे इन्द्रियोमें चेतल्यका अस्कित्व प्रमाणित द्वो जाता दे और 
उससे इन्द्रिय आत्मा है, यह निश्चित द्वोता दे । 

४--“चक्ष आदि इन्द्रियांक रहने पर रूप आदि पिषयोंका . 
प्रत्यक्ष द्वोता है, अन्यथा प्रत्यक्ष नहीं होता दे, इस प्रकाररी 
इन्द्रियोॉंकी विपयव्यवस्था रहनेके कारण यानी चक्षुफे नहां रदने 
पर रूपका प्रत्यक्ष द्वोता नहीं, ओर चश्ुके रहने पर रूपका प्रत्यक्ष 
होता है 'यथ्र यस्मिल्नसति न भवति सति भवति तस्य _तदिति_ 
विज्ञायते! जिसके नहां रहने पर जो नहीं द्ोता दे और 
रहनें' पर होता दै, वह उसका कार्य दे; यानी उससे वह उत्पन्न 
दोता दे यह निश्चित होनेले चक्षु आदि इन्द्रियगण अपने-अपने रूप 
आदि विपयोके प्रत्यक्षके कर्चा हें ऐसा प्रमाणित द्ोनेसे वद्दी चक्षु आदि 
इन्द्रिय चेतन हैं, अत वही जात्मा हूँ । इन्द्रियसे भिन्न पदार्थको जतन 
माननेकी 'छुछ भी आवश्यकता नहीं दे । 


| 


इन्द्रियात्मवादका खण्डन पि 


“जिसमें भद्द बुद्धि होती दे वह्दी आत्मादे ओर अह बुद्धि 
इन्द्रियमे होती दै, अत इन्द्रिय आत्मा दे” यह फह्दना युक्तिविरुद्ध दै। * 
क्योंकि इन्द्रिय तो करण ( साधन ) दे, बह कर्चा नहीं दै। अता' 
आत्मा नहीं द्वो सकता । जिस प्रकार छकड़ोके छेदुन स्टनेमें कुठार 
( कुल्हाड़ी ) कर्ता नहीं कटद्दा जाता है, किन्तु छेदन करण 
कहा जाता है, और छक * करनेवाह्य | हे 

धर ड़ 


<&;: 
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भिन्न द्वोता दे, वही छेदनका कर्ता कहां जाता हैं, क्योकि 
“स्वतन्त्र.ऊर्ता” ज्ञो स्वतस्त्ररूपले फ्रियाका सम्पादन कर सकता है 
वही कत्ता कटद्दा जाता दै ! कुल्द्दाडी ( परसा ) स्वतन्त्रतासे यानी 

५ बिना बढ़ई (लकड॒द्वारा) के सहारे छेदन नहाँ कर सकती दे; अतः वह्‌ 
उसऊा करण (साधन) कही जाती दे! यथपि कुल्द्ाड़ीफे विना भी छेदन 
नहीं हो सफता है, किन्तु छेदन करना अथया नहीं करना, थोडा करना 
या ज्यादा ऊरना यद सत्र छऊइद्दारे पर हद्वी निर्भर रहता है, फुल्दाडी 
पर निर्भर नहीं रहता दे, अतः छेदनका कर्ता बढई कद्दा ज्ञाता है, उसी 
प्रकार “अढ़ें श्रोताभ्या शब्दं शणोमि, अहं चक्षपा घट पश्यामि” 
में श्रोजोस ( क्णा से ) शब्द सुनता हू, नेत्रसे घट देखता हू इत्योदि 
ब्यवह्वारॉसे श्रोत्र आदि करण (साधन ) सिद्ध द्वोते हैं, क्योक्रि 
सुनने और देखने आदि क्रियाके सम्पादनमें आत्मा स्वतन्त्र है ओर 
ओपन भादि परतन्त्र दे। अत: श्रोग आदि इन्द्रिय कभी ऊर्चा नहीं है . 
ओर कर्त्ता नहीं दोनेसे इन्द्रिय आत्मा नहीं दे, यद्दी निश्चित द्वोता है । 
५. 'मूकोझ्म! में यूगा हू इत्यादि व्यवद्धापसे इन्द्र आत्मा इै, 
चार्वाकका यद्द कहना भी युक्ति-रदित दे, फ्योंकि मूकत्व आदि घर्म 
जो आत्मामे प्रतीत द्वोते हें, वे 'झोद्दितः स्फटिक. की तरह आ्रान्त हे । 
जिस प्रकार, स्फटिकि ( एक प्रझारका स्वच्छ प्रस्तर ) के समीपमे 
जयापुष्प ( ट्ायल्पुप्प ) के रहने ओर उसके प्रतिविम्ब पडमेसे वह्‌ 
स्फषिक भी छाल दोखता दे और “रक्त.स्फटिकः' इस प्रकारकी प्रतीति 
दोने छगती दै। वह भ्रतीति ओपाधिक ( श्रांत ) दे; क्योकि स्फटिक 
में रक्तिमा ( छाली ) नहीं द्ोती दै। उसी प्रछार इन्द्रियोके सामीप्य 
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रहनेसे आत्मामे भी इन्द्रिय-धम प्रतोत द्वोते हैं, अत वे आञात हैं, 
क्योंकि मूकत्व आदि आत्माका अपना धर्म नहीं है। इन्द्रियहूप 
उपाधि-जन्य है, अत इन्द्रिय आत्मा नहीं, मम इन्द्रियाणि-मेरी 
इन्द्रिया' इस प्रकार इन्द्रियोम ममच्त बुद्धि च्ट द्ोती दे । भिसका 
ममत्व ( मेरापन ) जिसमें रहता दे बह उससे भिनर दी 
रहता है। जेसे 'मम बखन्त' मेरा ऊपडा इत्यादि व्यवद्नारोमे 
भी आत्माका ममत्व वस्ध आदिमे रहनेसे वस्त्र आदि मात्मासे भिन्न 
ही होता दे, वैसे आत्माका ही इन्द्रियोंमे ममत्व ज्ञात द्ोता दे; अत 
इंहिय कमी आत्मा नहीं दो सकता हैं । 
जिसके रहते जीवन व्यवद्धार होता दे वही आत्मा दै और 
इन्द्रियफे रद्दते ही जीवन व्यवद्दार देखा जाता दे । स्व ञआादि्‌ 
अघस्थाअमे इन्द्रियोके अभाव (उपरम) हो आानेसे शरीर-चछन यानी 
* शरीरका जाना-आना, जो चेतन्य-काय है, वह नहीं देखा जातादै ओर 
इन्द्रियोंके उपर्म नहीं होन पर यानी इन्द्रियोक अस्तित्वमें शरीरका 
चलना दंखा ज्ञाता दे। इस प्रकारके अन्वय-व्यतिरेक रहनेसे 
अर्थात्‌ इन्द्रियोके रहनेसे चेतनोचित कायका होना ओर इस्द्रियोके नहीं 
रहनेसे चेतनोचित कार्यका न होना, इस प्रकारके कार्य-कारणभावक 
रहनेले इन्द्रिया द्वी आत्मा दें। उनसे भिन्न आत्मा नद्ठी 
है यह भी चार्वाकका कहना उपयुक्त नहीं दे, फ्योंकि होमोंमें 
अथे ओर वहरे भी चेतन पुरुष देखे जाते हैं ओर उनका भी 
जीवन-ब्यवद्यार द्ोता दे । सुपुप्त अवस्थामें (घोर रिद्ामें) 
एक भी इल्द्रिय नहीं रहदी दे तव भी जीवन-व्यद्वार रहता द्दीद 
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क्योंकि उस समय भी श्वास-प्रध्ासरूप क्रियाएँ द्ोतो द्वी रहतो हैं 
अतः इन्द्रिय कथमपि ग्रात्मा नहीं हो सकती है। 

“दे हृ प्राणाः प्रज्मापतिं पितरमेत्योचु” ( छादो० ५ अध्या० 
श खण्ड० ७ मत्र ) प्राण ओर वाग आदि इन्द्रियोंका प्रमापतिके 
पास जाना और उतसे प्रश्न करना इस प्रफारकी श्रुतिकी 
गाथा हे, वह इन्द्रियोफे अचेतन होने पर असंभव है, यह 
पेशी चार्वाकड्ा आक्षेप भी अरूुगत दे, क्योकि इन्द्रिय 
ओर प्राणका वह संवाद नहीं दे, किन्तु उक्त श्रुतिका उद्देश इन्द्रियोके 
देववा और प्राणोंके देवताके संबादसे है। इन्द्रियों और प्राणाफे 
अधिए्ठाता देवता ह्वोते है, वे चतन हू, अत उक्त गाथा संगत है | 

इन्द्रियाका उपादान फारण, जो पंचभूतोंके सतत ओर रन्नोगुण है 
व भी जड़ है अत» उनसे उत्पन्न होने वाढी इन्द्रिय भी जड़ 
दहै। जिसकी उत्पत्ति होती है वह अनात्मा द्वी होता दे। आत्मा 
नहों हो सकता है, अतः इन्द्रिय आत्मा नहीं है, फ्योफि किसी इन्द्रिय 
के विनाश हो जाने पर शरीरमे आत्माका विनाश नहीों देसा जाता 
है ओर कोई विन इन्द्रिय चिकित्सासे पुन. उत्पन्न हो जाय तो क्या 
उस समय अएसमाफी उत्पत्ति मानी जा सकती दे । 

इन्द्रिय आत्मा है; चर्वाकफे इस ऊथनमे यह प्रश्न भी उपस्थित 
होता है, कि फ्या एक-एक इन्द्रिय आत्मा दे । अथवा सब मिछ कर 
एक आत्मा है ।९ 

एक-एऊ इंद्रिय अछग-अछ्ग आत्मा है; यह ऊहने पर एक 
शरोरमें अनेक इन्द्रिय है। स्व॒तन्त्ररूपले सय आत्मा दो ज्ञानेसे 
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एक काहमे द्वी नेत्रको रूप देसनेकी, श्रोनकों शब्द सुननेऊी, 
जिद्धाकी स्वाद लेनेकी प्रवृत्ति हों सकती है। रूप पश्चिम 
दिशामे दे, ता शब्द पूत-दिशाम और ाद्य पदाध फ़त्तर 
दिशामे दे । इस प्रकार भिन्न-भिन्न दिशामे भिन्न-भिन्न रूप आई 
विपयोफे रदनेसे फिस प्रकार कोई भी काय हो सकता दे, क्‍योंकि एफ 
काढमें हो एक इन्द्रियकी पूथ दिशामें जानेकी इच्छा ओर दूसरेकी 
पश्चिम दिशामे जानेकी इच्छा होनेसे शरीरका दही उन्‍्मथन (विनाश) हो 
जायगा। भिस प्रकार एक साधारण वृश्षमे समान वछ्शाल्ो अनेक हायीके 
बन्धे रहनेसे वह प्रृक्ष विनष्ट हो जाता दे, प्योंकि कोई हाथी पूदेंकी 
ठरफ जोर देता है, तो कोई पश्चिमकी तरफ, इसी प्रकार इन्द्रियोंकी 
अल्य-अछग स्व॒तन्त्ररूपसे आत्मा माननेसे शरीरका डी उच्छेद 
दो जायगा | यदि यह फहा जाय कि समानरूपसे शरोरके ऊपर सव 
: इन्द्रियोंकी स्वतन्त्रता नहीं दे, किन्ठु किसी एककी दे, तथ तो जिसके 

अधीन शरीर रहेगा वही मात्मा होगा। एक-एक इन्द्रिय आत्मा नहीं 
कह्दी जासकदी, क्योंकि एक शरोरमें 'स्वामि-भ्॒त्य न्याय! उपयुक्त नहीं दे 

चक्षका भोग्य जो रूप विपय है, उसमे जिद्दाका भोक्तृत्व 
नहीं देखा जाता है ओर आत्मा दोनेसे उस विपयमे भी उसका 
ओफ्लृत्व रहना अनिवाये है, इसी प्रकार एक इन्द्रियके विपयमे दूसरे 
इन्द्रियका भोयतृत्व नहीं रहनेसे इन्द्रिय कथमपि आत्मा नहीं है. यददी 
निश्चित द्वोता दे | 

समस्त इन्द्रियाँ इकट्ठा हो कर एक फार्यका सम्पादुन करती हैं यह 
कइना भी असंगत दे, फ्योंकि एक-एक इन्द्रियका अलग-अलग काये 
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सम्पादन करना नियमित है। जेंसे श्रोत्र इन्द्रियका शब्द-प्रत्यक्षफे साथ 
उस्चय-व्यातिरेक रहनेसे ओ्रोत्र इन्द्रियके ठारा हो शब्दुका प्रत्यक्ष 
हो सकता है, अन्य इन्द्रियके द्वारा शब्दका कथमपि प्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता दे, इसी प्रकार रक्त-प्रत्यक्ष निह्दा इन्द्रियके द्वारा ही होता है, 
अन्यसे नहीं हो सकता दै। इस तरद्द अन्वय-ब्यतिरेकके माहात्म्यसे 
प्रत्येक इन्द्रियके विशेषरूपसे भिन्न-भिन्न विपय €ए द्वोते हैं, अतः “सब 
इन्द्रियाँ मिछ कर एक कायका सम्पादन करती हैं” यह कहना अनुचित 
है। मत एवं “जो में रूपको देखता था वद्दी में अभी शब्दको सुनता 
हूँ” इस प्रकारकी प्रत्यभिज्ञा लोगोंमें देखी जाती दे। यद्यपि रूपका 
देखना नेत्रका धर्म है, शब्दुका सुनना श्रोत्रका धमे दे, किन्तु इन्द्रियोंसि 
अनिरिक्त एक आत्माके रहने ओर समस्त इन्द्रियोंके का्यकालमें 
उसके अस्तित्व रहनेसे उक्त प्रकारकी प्रद्यभिज्ञा ( एक प्रकारका ज्ञान) 
होती है । 
समुदायपक्षमें-यानी इन्द्रियोंका संघ द्वी आत्मा दे ऐसा माननेसे 
अन्ध ओर मृक द्वोनेसे र॒त्यु हो जानो चाहिये, फ्योकि संघरमें से कुछ 
पिनष्ट हो गया दै अर्थात्‌ इन्द्रियोंफे समुदायसे जब नेत्र अथवा ओन्र 
( कर्णन्द्रिय ) का विधात द्वो जाता दे तव उसरूपका यानी नेत्र, ओत्र 
के अल्त्तित्व फालका जो संघ था उस संघरूप-झआात्माका तो विनाश 
दी दो जाता है, ओर जात्माके विनाश हो जानेसे अन्ध ओर मूक 
व्यक्तिका मरण हो जाना चाहिये। किंतु अन्ध अथवा मुक हो जानेसे 
ही किसीकी मृत्यु नहीं देखी जाती दे, अतः इच्द्रिय-संघ भी खात्मा 
नहीं दे । 
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स्वप्न समयमें इन्द्रियस्ंघका अभाव रहता दे, अतः उस समय 
सात्माका अस्तित्व नहीं रहेगा, तथ स्वप्नकाल्‍में ज्ञान नहीं 
होना चादिये, किन्तु स्वप्रफालप्े ज्ञान द्वोता द्वी है, अतः इन्द्रिय-सप 
आत्मा नहीं दै। जिस प्रकार सत्युके समय इन्द्रियॉका विलय हो 
ज्ञाता है, उसी प्रकार स्वप्रकाल्मे भी इन्द्रियोंका विछय हो जञाता दै। 
अतः मरणकी तरह स्वप्रसे भो छोगोंको डरना चाहिगे। 
किंतु मरुगकी तरदद स्वप्त अवस्थासे लोग डरते नहीं देखे जाते हैं, 
अतः इन्द्रिय-संघ अत्मा नहीं दे यही निश्चित होता है । 
एक-एक इन्द्रियफों अछग-अछग आत्मा माननेसे यद्द भी दोप हो 
जजाँवा दे क्रि कभी अम्लस्सयुक्त फछक्रो नेत्रात्मा देखता दै, प्राणात्मा 
उसऊी सुगन्ध छेता दै भ्लोर भिह्ाके द्वारा उसका स्वाद ग्रहण किया 
जाता दै, फिर समय पा कर अम्डफलको दूरसे देखने पर ही भिद्दामे 
» जल भर आता है, यद्द नहीं होना चाहिये, फ्योंकि अम्लफछ तो दूरमे 
है, जिहासे उसका संयोग नहों दोता दे । केवल नेन्नने द्वी देखा 
है, नेत्र इन्द्रियहूप-आत्मा ज़िह्दा इन्द्रियरूप-आत्मासे भिन्न के 
आतः नेत्रके उक्त फछके साथ संयोग होनेसे दी, जिह्वाके साथ संयोग 
नहीं दोने पर भी जिहामे पानो भर आना असंभव दे, किन्तु पानी 
भर आता दे यह अनुभव सिद्ध दे, अतः मानना पडता दे कि एक- 
शक इन्द्रिय आत्मा नहीं है, फिन्तु प्रत्येक इन्द्रियके साथ रददनेवाला 
आत्मा एक दे, उसीने अपने साधनभूत नेत्र इन्द्रियसे पहले अम्ठफछ 
देखा था, घाणेन्द्रियके द्वारा उस आत्माने द्वी उसकी सुगंध छी, 
5 ओर जिह्यके द्वारा उसी आत्माने उसके स्वादका अनुभव किया 
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था, पश्चात्‌ कभी दूसरे अम्लफछड्नों दूरसे मेत्र-हरा देख कर दी 
बह अपने पुषफे अनुभूत स्वादुका स्मरण कर छेता दे ओर उसकी 
स्वृति होते द्वी मिह्ामे पानो भर जाता है, अल्यथा अन्यफ़े 
अलुभूत वस्तुकी अन्यऊ़ो स्मृति केसे हो सकती दे ? देवदुत्तके द्वारा 
देखी गयी वस्तुफी यक्ञद्च्क़ो स्मृति नहीं होती दे। स्वादका अनुभव 
तो नेत्रफ़ों नहीं छुमा है, नेत्रने तो देखा है। नेतके ढारा अम्ल-फल 
देस करके ही जीभमें ऊँसे पानी भर आता है ? इस प्रकार विधेचना 
करनेसे यह सिद्ध दोता है कि एक-एक इन्द्रिय भी आत्मा नहीं दै। 


प्राणात्म वाद 
'अन्योउन्तयात्मा प्राणमयः तत्ति० उप० २ बल्ली २ अनु ) 


इस शरीरसे अतिरिक्त ओर इस शरीरके भीतर रहने वाला 
प्राण द्वी आत्मा दे, क्‍योंकि प्रायकी स्थितिके देतु अन्न आडि 
पदाथ हैं, इनके नहीं मिलनेसे जय प्राण ऊश द्वो जाता है, तय 
इन्द्रियोंडो भी अपने-अपने रूप आदि विपयर्मिं प्ररचि नहीं 
देसी जातो दे और प्राणके पुष्ट रहने पर इन्द्रियोंड्री मी प्र्धत्ति देखी 
जाती दे, अतः प्राण ही म्रात्मा दे यह निश्चित होता दे, अत एय 
“अब वृमुक्षुः' “मदद! पिपासावान! में भूखा हू, में प्यासा हू, इत्यादि 
प्रतीतिके अनुरोधसे भी प्राण द्वी आत्मा दे, यद्दी प्रतीत होता दे। 
क्योंकि भूस-प्यास प्राणफे घम ह यह प्रसिद्ध है, क्योकि अन्न-पानके 
अभावमे प्राणका विच्छेट हो जाता है। धराण द्वी सव इन्द्रियोंका आन्रच 
भी दे, इस लियि प्राण द्वी मात्मा है। 
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ज्ञाप्रत्‌ अवस्थामें भी प्राणफा अस्तित्व रहता द्व ओर स्वप्नमें 
इन्द्रियोंके अस्तित्व नहीं रद्दने पर भी प्राणका अस्तित्व रहता ही 
है ओर सुपृप्तिमें भो श्वास-प्रश्वासरूपस प्राणी सत्ता रद्दती ही दे 
इस छिये प्राण ड्वी आत्मा दे । 

“जिसके रहनेसे जीवन व्यवहार होता दे वही आत्मा हें” प्राणफे 
रहनेसे ही जीवन-व्यवह्यर दीखता है, अतः प्राण ही आत्मा है। 

“जिसमे मुख्य प्रीति है घही आत्मा दे” समस्त पदार्थासे अधिक 
प्रेम प्राणमें ही देखा जाता है, क्‍्योंकि--- 
तदेतत्प्रेयः पुच्नात्‌ प्रेयोवित्तात्मेयोउन्यस्मात्सवंस्मादुन्सरतर्र यदयमात्म 

( बुद० उप० १ अध्या० ४ ब्रा० ८ मन्त्र ) 

आ्लुतियोंमें प्राणको भ्रछ माना गया गया दे क्‍योंकि इन्द्रिय और 
प्राण प्रजापतिके पास गये, उन्नसे पुछा कि कौन ओे8 है ? ऐसा पूछने 
पर प्रभापतिने उत्तर दिया कि जिसके नहीं रहनेसे शरीर कायम न 
रह सके, वद्दी आत्मा है, सब इन्द्रियोंफे एक-एक करके शरीरसे निक- 
लने पर भी शरीर कायम ही रहा, किंतु जब प्राण शरीरसे निकला 
तब निश्चेष्ठ हो कर प्रथिवी पर शरोर गिर गया इस ट्थ्य प्राण हो 


श्रेष्ठ है यह श्रुतियोंमे प्रसिद्ध दे, अतः सबसे श्रेष्ठ होनेके कारण 
प्राण द्वी आत्मा है | 


भाणात्मवचादका खण्डन 
अन्योउन्तरात्मा मनोमयः “अन्योउन्तरात्मा विज्ञानमयः 
प्रणणस्ते भिन्न प्राणसे सी सूक्ष्म मनरूप आत्मा है। मनसे भिन्न मनसे 


भी सुक्ष्म विज्ञानरूप झात्मा दे इस्ादि श्रुतियोसि प्राण आदिसे भिन्न 
आत्मा दे यह भी माद्म पड़ता है । 
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“जिसमें अहं बुद्धि दोती है वही आत्मा दे सदी, ऊिल्सु अहं उद्धि 
प्राणमे होती है यह असंगत है, . क्योंकि “सन कुछ छेने पर भी 
मेरा प्राय मत लो” ऐसे छोकिफ व्यवहारोंसे दी यह सिद्ध दो 
ज्ञाता है छ्ि प्राणसे आत्मा भिन्न दे। “मेरा वस्तर” इस कथनमे 
जिस प्रकार वद्षसे आत्मा भिन्न है, उसी प्रकार, 'मेरा प्राण” इस 
कथनमे भी आत्मासे भिन्न प्राण प्रतीत होता दै, फ्योंकि प्राणमें भी 
ममत्व च॒द्धि (मेरापन) प्रतीत होती है, किन्तु में प्राण हूँ, इस प्रकारकी 
अहं पुद्धि प्राणमें नहों होती दै। 

“अह्द' चुमुल्लु? इत्यादि प्रतीति भात्त दै। जिस प्रकार स्फटिक मणिके 
निफटर्मे जयापुष्परे खनेसे उस पुष्एकी छाठी स्फरटिकमे शत होने 
स्णती है। छोगोंकी दृष्टिमें 'रक्त-स्फटिक- छाल रंगका स्फटिक है, ऐसा 
माछम पड़ेने छाता दै। स्फटिक शुक्ध रंगका द्ोता है और जया 
पुप्प छाछ रंगका द्ोता दे, उसी प्रकार आत्माके निकट प्राणोंके रहनेसे 
प्राण-धर्म जो भूख-प्यास हैं, वे आत्मामे प्रतीत द्वोने छगते हैं, 
वे जआात्मामे भ्रम-जन्य हैं, अतः प्राण आत्मा नहीं दे। 

प्राणफे रइनेसे जीवन-््यवद्दार द्वोता है, अत. थ्राण आत्मा है, 
यह ऊुदना टीक नहीं, क्योकि समायि-अदस्थामे प्राणके 
निरोध रहने पए भी जोवन-व्यवद्वार दृष्ट द्वोदा है, अत» 
प्राण आत्मा नहीं देँ। यद्यपि सर्था प्राणोंफ़ा अभाव समावि- 
अवस्थामे भी नहीं द्वोत दे, क्योकि उस अवस्थामे भी सृक्ष्मरूपसे 
प्राणझा अस्तित्व शरीरमे रहता है ! शरीरसे जोवात्माके निकलने 
पर हे जीचस-ज्यदपसक गए दोफा दे; किन्‍्ल स्पन्यिका, यह एक 
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ऐसा नियम दै फि जीवात्मा जब इस शरीरसे निकलता है तत्र प्राणके 
साथ ही निकछठा है, जिस प्रकार कोई पुरुष घोड़े पर बेठ कर बाहर 
निकलता है, उसी प्रकार यह जीवात्मा प्राण पर स्थित दो कर निऊछग 
है। रृछान्तमे जेसे पुरुषफे साथ घोड़ाको भी निकलना द्वो पड़ता दे 
चैसे शरीरसे जीवात्माके साथ प्राणकों भी निकलना द्वी पड़ता दे। 
इतमेसे ही यानी पुरुषफे साथ धोड़ेकी तरह जीवात्माके साथ प्राणके 
निकखनेसे ही प्राण जीवात्मा नहीं झ्ले सकता दे | 
प्राण आत्मा नहीं है, क्योंकि आत्मा चेतल्यहप ओर 
प्राण जडरूप है, क्‍योंकि प्राणोंकी उत्पत्ति पंच महाभूतोंके रज्ोगुणसे 
दोती-है । पंच मद्दाभूत तथा उनके गुण सन जड़ हैं, अतः उनके काये 
होनेसे प्राण भी जड ह्टी हो सकता दे । प्राण जड़ दे, क्योकि उसकी 
उत्पत्ति होती है, झैसे घटकी उत्पत्ति द्ोनेसे घट भी जड द्वोता 
है। वक्त प्रकारके अज्षुमानसे भी प्राणकी जड़ता ही सिद्ध द्वोती दे । 
कोई व्यक्ति जब घोर निद्रामे सुपुप्त रहता दे तब भी प्राण 
ज्ञागता दी रहता दै, यानी श्वास-प्रश्वासरूप प्राणका अस्तित्व जाप 
अवस्थाकी तरदद ही रहता द्वे । उस समयके किये गये मान-अप- 
मानसे उस वज्यक्तिको कुछ भो राग-द्वं प नहीं होता है यह प्रत्यक्ष-सिद्ध 
है। यदि प्राण द्वी जात्मा द्लोदा, तो प्राणरूप आत्माके उस समय जाम्त 
रहने पर अवश्यमेव मान-अपमानसे राग्र-हेप होता, किन्तु उस समय 
शग-ढं थ नहों होता हे, अतः प्राण आत्मा नहीं है । 
उस समय “पुरुष ( जोवात्मा ) सुपुप्त है” इस प्रकारका ज्यवदार 
लोगेमें भी च्ष्ट होता है, और सुपुप्तिम प्राण तो जामतसे भी अधिक 
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बैगूसे चुछता रहता है, अतः वह तो जागृत द्वी रहता है और आत्माके 
जागृत रहने सांसारिक व्यवद्दर होना चादिये फिन्‍्लु सुपप्तिमें 
रे सांसारिक व्यवद्वार नहीं होता हे इसलिये प्राण झात्मा नहीं दे । 
पज्समें मुख्य प्रीति हो, यानों परम प्रेमास्पद जो है, बढ़ी आत्मा दै। 
सूबे अधिक प्रिय होनेके काएण पूरम प्रेमास्पद प्राण ही दे ड़ 
कद्दना भी संगत नहीं दे, फ्योंकि भात्माके संब॒न्धी ज्ञो पदार्थ हैं झनूे 
प्रेम द्वोता हैं, किन्तु उन पदार्थोमें भी ज्ञो-जो आत्माफे केसे सश्रिद्दित 
( समोपवतां ) रदते हैँ, देसे ही न्यूनाधिर्छूपसे उनमें प्रेम छोगोका 
दोता दे । इस प्रद्गार वाह्म पदायोकी अपेक्षा आभ्यन्तर (समीपवर्दी) 
पदायमें अधिक प्रेम होना स्वभाविक दे । अपने ” पुत्रके 
मित्रमें भी प्रेम होता दे, क्योंकि वह भी परम्परासे आत्माका 
संबन्धी है, डिन्‍्तु उसकी अपेक्षा पृत्रमें अधिक प्रीति द्वोती है 
ओर पुत्रसे मो अविक प्रेम अपने स्थूछ तथा सूद्ष्म शरीरमें छ्तुता 
है। उन दोनों शरोरऐमें भी स्थूछ शरीरको अपेक्षा सूक्ष्म शरीरमें 
अधिक प्रेम रदता दे, फ्योंकि स्थूछक्रो अपेक्षा सूक्ष्म शरीर आत्माके 
अधिऊ समीपवर्तों दे | आत्माफ़ा आभास सूक्ध्म _ ध्राणादिमय शरीरमें 
दे ओर किसी नहीं है । सब््म खीर द्वारा आत्माफा स्थूछ शरीर 
जआदिमें सम्बन्ध दै, अतः वे प्रेमाल्पद हैं, किन्तु प्राण जो परम प्रेमा- 
स्पद दोनेसे आत्मा द्वी है । आत्माफे संवन्‍्ध रहतेसे सांसारिक अन्य 
पद्ायोमें प्रेम द्वोता है, अतः झात्मामें ही मुख्य प्रोति है, अल्य 
पदायों में नहों। 

उजिस प्रकार पुत्रके मित्रमें पुत्रके संबन्धसे प्रीति अतः पुत्रुमें मुख्य है, 
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प्रीति है और पुत्रके मितमे मुख्य प्रीति नहीं दे, उसी तरह आत्माके 
सबन्ध होनेके कारण अन्यमें ज्ञो प्रीति दै, वह मुख्य नहीं दे, किन्तु 
जात्मामे मुख्य प्रीति दे । 
श्रुतिके इन्द्रिय-पराण-लवादमे ज्ञो प्राणकी श्रेफ्ता कही गयी 
है, वह प्राणके देवताफे उद्देशसे कही गयी है, यानी प्राणके देवता तो 
चेतन हैं, उन्हे ओरे्ठ कहनेमें श्रुतिफा तात्पय है । 
प्राण अन्न-जलके अधीन रहता हे, यानी अन्न खाने, जल पीनेसे 
ही प्राणका अस्तित्व रहता है । छगातार उपवास करनेसे प्राणका 


विच्छेद हो जाता है यह प्रयक्ष है, ओर आत्मा किसीके अधीन नहीं है 
अछः प्राण आत्मा नहीं है । 
'प्राणेन रक्षज्नवरं कुलाय॑ 
४ बहिप्कुलायादसूततस्चरित्वा । 
स ईयते5म्हतो यत्र काम ७ 
दिरिण्मयः पुरुषःएक ह '» सः ॥ 
( बृहृदारण्यकान्तर्गत ज्योतिाद्ण श्रुति १२ ) 


प्राणफें दास अवर-( निकृष्ट ) |कुलाय :(प्रथियीमे छीन होने 
वाल्य ) यानी यद्ट णो स्थूल शरीर दै, उसको रक्षा करता हुमा 
स्वयं अम्रृतरूप असड्ड आत्मा एक है इत्यादिख्पसे श्रुति 
भगवती स्वयं आत्माको आ्णोले भिन्न कथन करती दे! 
विवकी पुरुष उसका अनुभव £भी करते हैं, क्योंकि प्राण 
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सदंव चलता रद्ददा है, अतः क्रियावान्‌ है ओर आत्मा अचल है, 
का साक्षी है । 'निप्क्ल निष्कियं इत्यादि श्रुतिनि भी आत्माको 


निष्किय कट्दा दे । 
,  प्राणो नात्मा भवितुमदति, करणत्वात, कुठारबत' प्राण ,मात्मा 
दोनेके योग्य नहीं, क्योंकि वह करण (सदायक ) है, कुठारकी 
तरह, यानो जिस प्रकार कुल्द्ाड़ो बढ़ईक सद्दायक दोनेसे बढुई नहीं 
हो सकती दे, इसी प्रकार प्राण भी आत्माके सह्दुयक होनेसे म्रात्मा 
नहीं कहा सकता है। असंप्रज्ञाव समाधिमें निःशोपरूपसे श्राणोंका 
लय द्दो जाता दे, तथापि स्वप्रकाशरूप आत्माका भान होठा ही 
है, अतः प्राण फथमपि आत्मा नहीं दे । 

भगवान्‌ शंकराचायेने अपने “विवेकचूड़ामणि' *नामके प्रन्थमें 
कहा दै कि--- 


हु 


नैचात्मापि प्राणमसों चायुविकारों- कि 
गन्‍्ता चायुवदन्तवेहिरेपः । 
यस्मात्किश्वित्क्चापि न वेत्तीछमनिष्ट। 

स्वं वान्यं वा किखन नित्यं परतन्त्रः ॥(१९६)_ 


प्राणमय कीश वायुका विकार दे । वायुके सदश अन्ताद्य गमन- 
आगमन करता दे और कभी कोई/इष्ट-अनिप्ट ओर अपना-पराया 
कुछ नहीं| जनता दे । वद्‌ सदा परतन्त्र दे; इस किये बदःकभी, जात्मा 
नहीं दो सकता दै, इस प्रकार विवेचन करनेसे प्रयक्ष, अलुमान, 


श्श्८ दर्शन तंत्त्व रत्नाकर 


आर शब्द इन सब प्रमाणोंसे यही निश्चित द्ोता है हि प्रा * 
सआात्मा नहीं है । 
मन आत्मवाद 

आत्माफे साधक ष्ो देतु कद्दे गये हें, वे सब मनमे छाम्‌ होते हैं 
अठः मन ही आत्मा हो सकता दे, फ्योंकि रूप आदि सारे विपयोके 
ज्ञान होनेमे मम करण कहा जाता दे, यानी चनक्षु आदि बाह्य 
इन्द्रियोंकी सद्दायकता रहने पर भी मनके द्वारा ही समस्त विपयोंका 
ज्ञान होता दे । अतः मन 'सव-विपय! कहा जाता दै। चप्ठु मादि 
इन्द्रियोंकी तरह घिपयका नियम ( पावन्दी ) मनमे नहीं देसा जाता 
डै, यानो जिस प्रकार चश्नु इन्द्रियले फेबल रूपवान पदाथका ज्ञान 
होता दै, श्रोन्न इन्द्रियसे फेवछ शब्द सुना जाता दे, जिह्वासे रसका 
दी प्रदण किया जाता दे, उस प्रकार मनसे किसी एक या दो विपयोंका 
द्वी*ज्ञान नहीं होता दे, किन्तु समस्त विपयोंका ज्ञान मनफे दाण 
होता दे, अतः मन सय विपयोंका ज्ञाता सिद्ध द्ोता दे। जेसा का 
गया दे-- 

“मनो दि हेतुः सर्वेपामिन्द्रियाण्यां प्रवत्त ने? 
“मन एव मलुध्याणां कारणं बन्धमोक्षयो:? 
( भगवद्गीता ) 

गोतम-सिंद्धान्तमें मन नित्य है, अतः अनुभद (काठ्से लेकर 
स्मरण का तक उसऊी खत्ता माननेमें किसी प्रकारकों आपत्ति नहीं 
राइनेके कौरण मनको आार्त्मा मासनेसे स्मरण या प्रत्यमिज्ञामें भी 
फिसो प्रकारकों बाधा नहीं हो सकती है, इंस लिये देद्दात्मवाद अबंबा 
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इन्द्रियात्मवाद्‌ या प्रागात्मवादमें भिवने विरोध, आपत्ति; अ्पेप किये 
गये थे, मनको आत्मा माननेसे वे सब निव्वत्त हो जाते हैं । 

जिस देतु-समुदायके वढ्से आत्मा देह आर चक्षु आदि इन्द्रियोसि 
विभिन्न पदार्थ सिद्ध द्ोता है, मनको समरात्मा माननेमें वे सब हेतु 
मनमें लानू पड़ भाते हें, अत एवं मनसे अतिरिक्त आत्माका स्वोकार 
करना आवश्यक नद्ढों दे ओर युक्ति-युक्त भी नहीं 

“अन्योछ्न्तरात्मा मरोमवः ( तंत्ति० उप २ वह्मी, ३ अनुवारू ) 

प्राणमंच कोशले भी सूक्ष्म जो मनोमय कोश दे, वही आत्मा 
है, यानी स्थूछ शरीरसे अस्तर ( सूक्ष्म ) इन्द्रिय दे, इन्द्ियोंस सुदस 
प्राण दे मोर प्राणसे भी सूक्ष्म मल द्वे। इस प्रकार श्रुतिमं सबसे 
सक्ष्म कहे जानेफे कारण मन हो आत्मा दै। 

' मनके सुप्त होने पर चश्लु आदि इन्द्रियोंके अभाव दो जानेसे ओर 
“अं संजनपबान! बहा विकरपवएन! इल्यादि अनुभव सन ही 
आत्मा दे यदी सिद्ध द्वोवा दे, क्यांकि संकल्प-विकतप मनका धर्म 
ई यह प्रसिद्ध है! जव समस्त इन्द्रियोंका व्यापार निश्नत्त हो जाचा 
है। स्वास-प्रश्यासके सिवा प्राणोंका भी अन्य झारा व्यापार शान्त 
रदूता दे, दव फेबछ मलसे ही यानी विला किसी इन्द्रियोद्ी सहायतासे 
दी स्वप्न अपस्थामें ज्ञान होता रहता है, उसी वरह स्मेंविश्ञान, हे 
भी केंवेठ मनके द्वारा द्ोठा है, इस प्रकारके विवेचनसे मनद्धी 
ज्ञाता अथवा मन्‍्ता दे ओर जो ज्ञावा के; वहीं आत्मा दे यहें 


संब-संमत ६ | मेल्ता या शीत द्ोनेके कारण दी उसको :मंने' 
कह्दा जाता है। 
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स॒पृप्ति अचस्थासे डठने पर ज्ञाग्रत्‌ अवस्थामे सुपुप्ति आर सुपत्ति- 
के सुस्न दोनोका स्मरण फेवछ मनक द्वारा ही दोता है, अत मन 
ही भात्मा है 

जिधर मन सलम्न रहता हे, उसका ही ज्ञान हाता द ओर 
जिस विपयमे मन सलम्न नहीं रहता हे, उसका ज्ञान नहीं होता है। 
दूसरी तरफ भन रदनेस “तुमसे कद्दें वाफ्योका मुझको स्पष्ट ज्ञान 
नहां हुआ” इस प्रकारका छोगामे व्यव्ह्यर भी द्खा जाता है, अत 
फिसी पदाथका निश्चयात्मक ज्ञान होना तथा इच्छा आार्दि सब 
मनके अधीन हैं, यद अनुभवसिद्ध ६, अत मन दी आत्मा दे। 


मसन-आत्मवादका खण्डन 


ज्ञातासे अतिरिक्त उसके ज्ञानके साधन द्वोते हूँ ऐसा तो मन-आत्मा 
चादीको भी मानना द्वी पडता दे ओर ऐसा मान करू मनको आत्मा 
अथवा ज्ञाता कहनेसे केवछ नामका भेद मात्र कद्दा जाता दे ) पदाथमें 
कुछ भो विद नहां द्वोता है ) 
कहनेका तात्पय यह कि ज्ञाता अथवा आत्माकों जितने ज्ञान 
द्ोते हैं, सबका कोई न कोई साधन अथवा करण दे यह सबसम्मत 
है। जैसे--आत्माको रूपका जो ज्लान होता दे, उसका साधन (करण) 
चक्षु दे। रस-क्वानका साधन रसना ( जिहा ) हे... इ्यर्श-शावका 
५ साधन त्वक्‌ इन्द्रिय है । शब्दु-ज्ञानका श्लोज द्वे। प्रत्येक ज्ञानका 
कोई न ;फोई साधन अवश्यमेव होता दै। रूप आदिके ज्ञानका 
साफ्नस्वरूप चल्ठु आदि इन्द्रिय-समुदाय जिस प्रकार माना 





चतुथ सत्र रछ२ 





जाता दे, उसी धार सुप-डु सर आहिक़े ज्ञानड्ा और स्मरण रूप 
ज्ञानका भी कोई न कोई साधन अथया करण आअव यमेय मान्य है। 

फिस्ती साथनके बिना द्वी यदि सुादि-ज्ञान अथवा स्मरण होना 
आपत्ति-ज्नऊ न हो, तो रूप आदिऊा ज्ञान भी चतु आदि साधनके 
बिना ही सपन होना चाहिये । 

साथनके बिना ज्ञानफी उत्पत्ति माननेसे उमस्त इन्द्रियोत्रा 
विच्छेद दो जाता है, अथवा चश्नु आदि इन्द्रियर्ग ही निरथक दो 
जाता दै । बस्तुत" साधनफे बिना रूप आदि ज्ञाव नहां हो 
सऊता, इसी लिये चश्ठु आदि इन्द्रिय-सघ माना जता दे। यदि रूप 
आदि विपयोफे ज्ञानमे इन्द्रिय-सघ उपयोगी नहीं होता तो बह ऊभी 
नहीं माना जाता, अत एव आात्माऊ़ो जो सुणादिद्न ज्ञान होता दे 
और स्मरण होता है, उसका साथनस्वरूप कोई एफ अन्त कर्ण 
अथवा अन्वरिन्द्रिय अवश्य स्वीकाय दै, उसी स्वीकृत बनन्‍्त करण 
अथवा अन्तरिन्द्रियको 'मन! करते हैं। 

न्याय दर्शनके भाष्यफारने मनकों भमति-साधन” कड़ा है। मति- 
खब्दफा तात्पय स्मृति और अनुमानादि शानसे है तथा सुख दु'सादि- 
शझानसे दे । यद्यपि स्ट्ृतितान संस्कार-अन्य है, अत उसका कारण 
सस्कार ही हे ओर अनुमान-स्ञान भी लिड्ड-जन्य दे, तथापि जल्य 
ज्ञान होनेके कारण रूप आदिफे ज्ञानकी तराद बद भो किसी न ऊिसी 
इन्द्रिय-जन्य द्वी हो सकता है, क्योंकि समस्त जन्य क्षार्न इन्द्रिय- 
झन्य होता है, जेले--रूप आदिका ज्ञान इन्द्रिय-जन्य ह, फ्याकि 
चह भी जन्य क्षान दे ! 


मद 


रार. दुशन तत्त्व रत्नाकर 
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इस प्रफार विवेचन करनेसे सुख-दु'सादिका ज्ञान, स्मृति तथा 
अनुमान-ज्ञानके कारणस्वरूप चल्लु आदि इन्द्रियॉसे अतिरिक्त मन 
नामका एक अन्तरिन्द्रिय अवश्य मान्य दै । 
चक्ष आदि इन्द्रियोके नहीं रहने पर भी सुस-दुखादि ज्ञान, 
स्थृति ओर अलनुमान-ज्ञान उत्पन्न होते हें, अत स्म्रतिज्ञान, अनुमान- 
शान ओर सुख-दु'खादि-ज्ञान चक्षु आदि इन्द्रिय-जन्य नहीं कहे 
ज्ञा सकते हैँ । वास्तवमे तो सुख-दु खादिका जो प्रत्यक्षज्ञान होता 
है, उसीका साक्षात्‌ साधन अथवा करण “मन' दे । 
जिस भ्रकार भी माना जाय, सुख-दुखादि-ज्ञान, स्ठ्ति ओर 
अरुमान-ज्ञानरूप “मति” मात्रका साधनस्वरूप फोई अन्तरिन्द्रिय 
आवश्यक दे । उक्त प्रकारकी मतिके खाघन होनेसे उसका नाम 
मन हूं। 
« उस मनके द्वारा मति ।( मनन ) कर्ता ज्ञाता उससे अतिस्क्ति 
है, अत उसका नाम मन्‍्ता है । 
जिस प्रकार रूप आदिके ज्ञान-काल्में ज्ञाता ओर रूप आदिके 
छ्ानके साधनस्वरूप चश्ठु आदि इन्द्रिय विभिन्न माने जाते देँ, उसो 
प्रकार इस मतिके कर्त्तास्वरूप मन्‍्ता ओर डसका करण (मति-साधन) 
अन्तरिन्द्रिय विभिन्न रूपसे दी माने जा सजते देँ और उक्त प्रजा 
आत्मा ओर मति-साधन इन दोनो पदार्थोके माननेसे केवछ उनके 
नाममात्रका द्वी विवाद दै। पदार्थमे किसी प्रकारका विवाद नहीं रद 
जाता है, फ्योंकि ज्ञाता अथवा मन्वास्वरूपसे किसी पदाथरों स्वीकार 
फरके उसको “आत्मा! नामसे नहीं फद् कर 'मन! नामसे प्रतिपादन 


हे चतुथ रत्न ग्ध्ठ३ 


किया जाता है ओर इसी तरह ज्ञावर्सि अविरिक्त मति-साधन द्वोदा 
है बह मान करके भी उसको 'मन' नामसे नहीं कह कर फझिसी दूसरे 
नामसे प्रतिपादन झ्विया ज्ञाता दे । 

साराश यह कि मन्‍्ता और मतिका साथन इन दो वस्तुओंजो 
स्वोकार करके यदि उनका ज़िसी प्रकारका दूसरा ही नाम रख दिया 
जाता कं तो उससे मूछ सिद्धान्तड्री झिसी प्रकारकी क्षति नहीं हो 
सऊती दे । पदार्थमे विवाद नहीं रहुनेस सिर्फ सज्ञाका विभेद होनेसे 
भी कीई विवाद नहीं कहा जा सकता दे। 

ऊदनका तात्पये यह कि मन जय मति-साधन हैं. ओर अत्तरि- 
निद्रय स्वरूप दे वन वद ज्ञाता अथवा मन्‍्ता नहीं हो सफता#। , 
ज्ञाता अधवा मन्‍्ता उससे अतिरिक्त पदार्थ है यही प्रमाणित होता 
है, अतः मन ज्ञात्ता या आत्मा नहीं दे । 

प्रश्म--रूप मार्दि पराह्म विपय हे ओर ज्ञाताकों वाह्य निपयोक, 
ज्ञानक द्वो साधनफी जरूरत है, किन्तु मतिके साधनस्वरूप 
अन्तरिन्द्रियकी आवश्यक्ता नहीं ६, अथात॒ सुस-दुग्साव्प्रित्यक्षफा 
फोई साधन (करण ) नहीं दे। सुस-ढुख आदिके आन्तर प्रत्यक्ष 
होनेसे करणऊे बिना द्वी ज्ञाता अथवा मन्ता सुग्य-दुः्ख आदिरा 
प्रयक्ष करता है, अतः सुस्न-हु सादिके प्रत्यक्षका करणस्वरूप 
आन! नामऊा जो अतिरिक्त पदाय स्वीरऊृत द्वोता दे, उसीको सुस- 
दु खादिके कर्ता माननसे चद्दी ज्ञात्रा अथवा मन्ता दो सऊता दे, 
आर इससे मिन्न ओर काई आत्मा नहीं दे, ऐसा होनेसे मन्‍्चा ओर 
मदि-खाथन इन दो पदा्थोके स्वीकार करनेको कोई आवश्यकता 
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नहीं होती है, तव यह्‌ जो कहा गया दै कि ८पदार्थेमें कुछ विवाद 
नहीं है, केवल संज्ञाका भेद दै” यह बात नहीं दै, क्योंकि मनसे 
अतिरिक्त कोई ज्ञाता अथवा आत्मा है यह साबित नहीं द्ोता दे! 
समाधान--“रूपादि बाह्य विपयोंके ज्ञानके ही साधन मान्य 

है, किन्तु सुख-दुः्खादि-प्रत्यक्षका कोई साधन अथवा करण मात्य 
नहीं दे” इस कथनमे अनुमान अथवा अन्य प्रमाण कुछ नहीं 
है ओर छुछ भी प्रमाण नहीं रहनेके कारण पूर्वोक्त नियम यानी 
ज्ञाताको बाह्य विपयोके ज्ञानफे लिये ही साधनकी आवश्यकता दैः 
किन्तु सुख-दुःखादि-ज्ञानके लिये साधनको आवश्यकता नहीं दे, 
अह*नियम स्वीकृत नहीं हो सकता है, फिन्तु इसके विपरीत सुस- 
छुःखादि-प्रत्यक्षका करण ( साधन ) दे, यानी करणके द्वारा ही सुख- 
कुःखादिका प्रत्यक्षात्मक ज्ञान ज्ञाताको होता दै। यह अनुमान प्रमाणसे 
वसिद्ध हे । जेसे-सुख-दुःखादि-साक्षात्कारः सकरणकः जन्य 
ाक्षात्कासत्वातु, रपादिवतुन 

' अक्षुफे द्वारा गन्पफे प्रत्यक्षात्मक ज्ञान नहीं होनेके कारण गन्ध- 
ज्ञाब द्वोनेके लिये जिस प्रकार चक्षसे अतिरिक्त घ्राण नामका करण 
मान्य द्वोता है, ओर उसी तरद रसना '( जिह्ा ) प्रशृति मिन्न-मिन्न 
करण माने जाते हैं, उसी प्रकार रूप आदि बाह्य विपयोंसे भिन्न जो 
सुख-दुःख आदि आन्चर पदार्थ है, उन पदाभोके प्रत्यक्षात्मक ज्ञान 
दोनेके लिये भी कोई अतिरिक्त करण मानना दी पड़ता दे; फ्योंकि 
चल्लुरादि वहिरिन्द्रिय-द्वारा सुस्वादिका प्रत्यक्ष नहीं होनेसे सुस्मदिका 
करण अस्तरिन्द्रिय ही दो सकता दे। 


ग 
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एक समयमे चाद्तुप, घ्राणम आदि अनेक ब्वान नहीं होनेके कारण 
न! नामऊ़ा अति सूक्ष्म अन्तरिन्द्रिय माना जाता दै । अत्यन्त सूक्ष्म 
दोनेसे एक समयमें एफसे अधिक इन्द्रियके साथ मनका संयोग नहों 
दोनेफे कारण एफसे अधिऊ ज्ञान नहों होना दे । 

साराश यह कि सुस-दुःसादि-प्रयक्षकी करणस्वरूपता मनकी 
सिद्ध दो जानेफे कारण मन ज्ञाता अथवा आत्मा कथमपि नहीं हो 
सकता है । 

परमाणुकी तरह अत्यन्त सूक्ष्म होनेसे भी मन ज्ञाता या आत्मा 
नहीं हो सकता दे, फ्योंछि इस प्रकारके अत्यन्त सूक्ष्म पदा्थेक़ों ज्ञानके 
आधार माननेसे उसमें ज्ञानका प्रत्यक्ष नहीं दो सकता, ल्लानकाजो 
आश्रय या आधार होता है, उसमें महत्त्व या महत्‌ परिमाण नहों 
माननेसे ज्ञानका धत्यक्ष होना संभव नहीं है, फ्योंकि जितने जन्य 
प्रत्यक्षात्मक ज्ञान होते है, सबमें महत्‌ परिमाण कारण दह्वोता दे, यानी, 
मदत्‌ परिमाण रहनेसे दी जन्य ज्ञानका प्रत्यक्ष होता दे यदद्‌ नियम हे, 
नहीं तो पस्माणु अथवा परमाणु-वर्ती रूप आदिका भी प्रत्यक्ष 
द्ोता। उस अत्यन्त सूक्ष्म पदा्ेमें महत्‌ परिमाण नहीं रहनेफे 
कारण दही उसका अथवा उसके रूपका प्रत्यक्ष नहीं होता हे । 

में सुखी हूं, में दुःखी हूं, में जानता हूं, इस प्रऊार जब सुख-दुःख, 
ज्ञान आदिका प्रत्यक्ष दोता दे, तत्र उनका आश्रय अथवा आधार जो 
द्रन्‍्य होगा उसमें भहृत्परिणामकी सत्ता माननी ही पड़ती दे। मनमें 
महत्‌ परिमाणकी सत्ता स्वोकार करके ओर उसे ज्ञाता ( जात्मा ) 
मान कर उससे अतिरिक्त क्रिसो अन्तरिन्द्रियके नहों माननेसे 
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झ्ञानका क्रम यानी एक समयसे एक ही ज्ञान होना यह क्रम नहों 
रद सकता है। 

क्रम-भग दोनेसे एक समयमे ही अनेक इन्द्रिय-जल्य अनेक ज्ञान 
हो सकते हैं, किन्तु एक समयमे नाना इन्द्रिय-जन्य नाना ज्ञान नहीं 
होते हे यह अनुभवसिद्धहै, अत एबं सुख-दुख आदिके प्रत्यक्षत्मक 
द्ञान द्ोनेमे फरणस्थरूप स्वीकृत मन ज्ञाता अथवा आत्मा नहीं दो 
सकता दे, झिन्तु ज्ञाता या आत्मा मनसे अतिरिक्त पढाथ दै यही 
सिद्ध द्वोता है । 

« जितने आत्माके विशेष गुण होत॑ हें, वे इन्द्रिय-जल्य ही होते दे, 
थह अलुमान-सिद्ध दे । जेसे--गन्धादिका जो प्रत्यक्षात्मक ज्ञान है वह 
आत्म-विशेष शुण दे ओर वह इन्द्रिय-जन्य ही होता दे। स्टृति 
प्र्मति आत्म-विशेष गुण जब बहिरिन्द्रिय-जन्य नहीं होते हैं। तव 

* उनका एक कोई करण अन्‍्तरिन्द्रिय अवश्य दे, उसीका नाम 'मर्ना 
है, अत स्मृति प्रशृति मनके अनुमापक ( अनुमति-साधक ) सिद्ध 

। 

साराश यह कि गन्ध-क्षान, रस-ज्तान, प्रभूति नाना जातीय 
प्रत्यक्ष एक समयमे नहीं द्वोता हे यह अनुभवसिद्ध है । गन्ध, एस, 
रूप, स्पर्श, शब्द इन्हों पाव विपयोको याद्य जगत्‌ कहते देँ । उनका 
जो प्रत्यक्षात्मऊ ज्ञान दे ब्ढी वाह्य प्रत्यक्ष ऊद्दा जाता हे। धाण 
(नासिका) आदि जो पाच इन्द्रिय हैं, वे वाह्य प्रत्यक्षके मुख्य कारण 
हैं, किन्तु ध्राण आदिके अतिरिक्त भी एक सहकारी कारण बाह्य 
प्रत्यक्षका मावश्यक दे। उसी सहकारी कारणफे साथ जय धाणाईि 
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इन्द्रियॉंफ़ा संयोग होता है, तभी गन्यादि विपयोका प्रत्यक्ष होता है और 
जय उस सहकारी कारणऊा संयोग इन्द्रियके साथ नहीं रहता दे, तय 
इन्द्रिय और विपयका सनिकप (संवन्ध) होने पर भो यानी प्रत्यक्षजो 
अन्य सामम्रो रहने पर भी विपयोक्ा प्रत्यक्ष नहीं होता दे । एक ही 
समयमे प्राणादि अनेक इन्द्रियोफजा गन्धादि अनेक विपयोके साथ 
सन्निफप होने पर भी एक द्वी समयमें गन्यादि नाना (अनेक) विपयोका 
जो नाना प्रत्यक्ष नहीं होते दें उसक्ना एकमात्र यद्दी कारण है ऊि 
उस सहकारी कारणका संयोग नाना इन्द्रियांके साथ नहीं रहता द+ 
क्योकि बह सहकारी झारण परमाणुझी तरह जत्यन्त सूक्ष्म है । उसी 
सहकारी ऊारणका नाम 'मन! दे । परमाणुकी तरह वह अत्यन्त सुक्ष्म 
दोनेके कारण एक ही समयमे किसी एक इन्द्रियके सिय्रा दूसरी 
इल्द्रियोंस सयुक्त नहीं हो सऊुता दै। कुछ क्षणक विलम्ब द्ोन पर 
दी द्वुत वेगसे एक इन्द्रियले अन्य इन्द्रियोमे जा सकता दे, अत एव, 
एक समयमे नाना प्रत्यक्ष नहा दोते हैं । भिन्न-भिन्न क्षणमे भिन्न-भिन्न 
प्रत्यक्ष होता है। 

इस प्रफऊार विक्चनसे मन अशुपरिमाण है, अत' वह अव्यापी 
सिद्ध द्ोता दे ओर आत्मा विश्वव्यापी दै। 

“अदं-चुद्धि! मनमे द्वोती दे यह भी नहीं कहा जा सझता दे; 
क्योंकि अ्रसन्‍नं म मन? मेरा मन प्रसन है; इस प्रकारके व्यवद्ार 
रहनेसे मनमे ममत्व बुद्धि ज्ञात द्ोठी है ओर जिसमे ममत्व चुद्धि 
रहती है वह आत्मासे भिन्न दी पदाथे निश्चित द्योता दै। 'में मन हू! 

स प्रफारज़ा न्यवद्वार दृए्ट नहीं होता दै। 
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“अर संफल्प-विफल्पवान? म॑ संकल्प-विकल्पवान्‌ हू, इस प्रकार 
व्यवद्वार दृप|्ट होनेसे यह कहना फि संकरप-विकल्प तो मनका धम 
प्रसिद्ध है ओर घक्त प्रतीतिसे संफल्प-विकल्प आत्मामे प्रतीत होता 
है, अतः मत ही आत्मा हो सऊता है यह ठोक नहीं, क्योंकि पक्त 
प्रतीति आन्त दे, जिस प्रकार “ल्लेहित स्फटिकः यह प्रतीति 
आन्त दै। संकल्प-विकल्प आदि मनके धर्म है, किन्तु आत्माके 
समीप मनकी अवस्थिति रहनेसे मनके धर्म आत्मामें भामित॑ होने 
छगते है, इसी भ्रम-पूर्ण ज्ञान होनेके आधार पर छोमगोंमे “भहं 
संकसप-विरल्पवान यह प्रतीति होती है । 

*#मत्के अधीन ही शरीर, इन्द्रिय, प्राण आदि डै, मन फिसीके 
अधीन नहीं है, अतः मन स्वतन्त्र है और स्वतन्त्र ही आत्मा द्वोता 
है। मनफे सावधान रहनेसे ज्ञान आदि स्पष्ट रूपसे भासित होते हैं ” 
अद कहना भी युक्ति-युक्त नहीं है, क्योंकि मनकी उत्पत्ति पंच मद्दा- 
आतकि सम्मिलित सत्त्वगुणसे होती दै 

'भूतेम्य इति नाना प्रकतीनामेपा सता विपयनियमों नेक॑प्रक्रतीवा, 
सति च विपय-नियमे स्वविपयप्रहणलक्षणत्वं भवतीति, 

( वात्स्यायन भाष्य ) 
साख्य मतसे एक अददक्घारसे द्वी समस्त इन्द्रियोंकी उत्पत्ति मानी 
गयी दै, किन्तु वैसा माननेसे इन्द्रियॉंकी जो विपय-ज्यवस्था है; उस 
फा पिच्छेद दो जाता दे। जैसे गन्ध धाणेन्द्रियका द्वी विषय है; अन्य 
इन्द्रियॉका विपय नहीं दे, क्‍योंकि ग्थके अधिकरणस्वरूप प्रथिवीसे 
ही उसकी उत्पत्ति मानी गयी दै। रूप चम्लुरिन्द्रियका द्वी विषय दै। 
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अन्य इन्द्रियका विषय नहीं दे, क्योकि रूपके मंधिक्रण स्वरूप 
तेजले द्वी उसको उत्पत्ति है। इसी तरह सुस-दुः्स आदि मनके ही 
विपय हे, अन्यके नहीं, क्योऊि सुस-दुः्ख आदि आन्तर घर्मके 
अधिफरण स्वरूप आस्तर वस्तुसे द्वी उसकी उत्पत्ति होती है । 

उक्त प्रकार समस्त इन्द्रियोफ्ा जो विपय-नियम है अर्थात्‌ 
अपना-अपना जो नियमित विपय दे उसऊा व्याधात द्वो जाता हे 
ओर इन्द्रिय-संघकी पृथिदी, जछ, तेज प्रश्नत्ति विज्ञातीय भिन-मभिन्न 
उपादानसे उत्पत्ति मानने पर डक्त विपय-नियमक्रा उच्छेद नहीं 
होता है। 

साराश यह दे ऊ्रि इन्द्रियकी विपय-ब्यवस्थाफे झअड॒ग्रेघसे 
दी 'मूतेम्य” इस प्रकारके शब्द ढारा समस्त इन्द्रियोंको भोतिक- 
कहा गया है । 

इस प्रकार सुख-दुःसफे फरण स्वरूप मनके अन्वरिन्द्रिय दोनेके 
कारण भौतिकता सिद्ध दो जाती है और भौतिक होनेसे वह जड हो 
छाता दे। क्योंकि उसका कारण पंच भूल दी जब जड है तव उनका 
काय तो जड होगा दही । आत्मा उसके विरोधी चेतनस्वरूप है | 
जड पढाथ अपना या दूसरोंका प्रकाश नहीं कर सकता दे 
किन्तु चेतनके प्रकाशसे हो प्रसाश्चित होता है । जड़स्वरूप मन 
चेतनात्मासे प्रकाशित दो कर भी इन्द्रियोंको, प्राण आदिको तया 
स्थूछ शरोरफो विरोप रूपसे चेतन्य-पूर्ण फिये रहता दे | 

चतनात्माके प्रखाशके बिना मन्र कभी इन्द्रिय, प्राण आदिका 
पका सही कर स्पम्द्म है, क्योंकि सन्‌ स्वतः जद है जड़ पदाथ 


२७० है दर्शन तत्त्व रज्नाकर 


उत्पत्ति-विनाशवान्‌ होता है, और जो उत्पत्ति-विनाशवान द्वोता दे 
वह अनात्मा ही होता है अतः मन अनात्मा है, आत्मा नहीं दे । 

सुपुप्ति अवस्थामे मनका छय डो जाता द्वै तब भी ज्ञान रहता है, 
क्योंकि सुपुप्तिसे उठने पर “में सुखले सोया कुछ भी नहीं जाना, 
इस प्रफारकी स्मृति होती है। सुपुप्तिमें यदि सुखका तथा अज्ञानका 
अलुभव नहीं होता तो जागने पर उसका स्मरण केसे होता १ मो 
अलुभूत नहीं रहता है उसका कभी स्मरण नहीं होता दे यह 
नियम है । 

उक्त प्रकारके विवेचनसे यह सिद्ध द्वोता है कि सुपुप्तिमें मनके 
लय होने पर भी चेतनात्मासे ही सुखका तथा अज्ञानका प्रकाश 
होता रहता है ओर उस प्रकारके प्रकाशरूप अनुभवके रहने पर द्वी 
पश्चात्‌ जाप्रत्‌ अवस्थामें उसका स्मरण होता है, अतः मन चेतनात्मा 
महीं हो सकता है । 

“अन्यो&न्तरात्मा मनोमयः” इस प्रकारकी मनको आत्मा सिद्ध 
करनेवाली जो श्रुति है, उस तात्पय॑ मनको आत्मा कथनमे नहीं 
है, किन्तु, 'अरुन्थती-दृशेन' न्‍्यायसे मात्माके समीप रहनेवाले मनको 
चतछा कर पुनः उसका निषेध करके वास्तव जात्माका वोध कराया 
जाता दे । जिस प्रकार अरुन्‍्धती नामके अति सूक्ष्म तारेको दिख- 
छानेके ल्यि उसके समीप बड़े तारेको द्िग्यछा कर अरुन्यतीका तारा 
चतलाया जाता दै। उसी प्रकार आत्मारूप अतिसूक्ष्म पदार्थको बतलाने 
के छिये उसके समीपवर्ती मनको बतछा कर परचात्‌ उसका भी निषेध 
कर दिया गया दे ओर आगे कद्दा गया दे कि “अन्योड्न्तरात्मा 


सा चतुर्थ सत्र 
विज्ञानमयः” इस प्रकार उसके विपरीत भी अनेऊ अतिया उपलब्ध 
होतो हूँ । उक्त प्रकारकी अनेक श्रुतियोके उपछब्ध होनेसे यही 
निश्चित द्वोता दे ऊ तादात्म्याध्यासले द्वी आत्माको मनोमय कहा 
गया है, अतः आध्यासिक होनेके कारण वह मान्य नहीं हो सकता दै। 
विपय-वासना-रहित ओर विपय-वासनासे युक्त होनेके कारण मन 
शुद्ध ओर अशुद्ध रूपले दो प्रकारका होता है और आत्मा नित्य, 
मुद्धस्वरूप एक ही प्रकारका द्वोता है । 

“मन एवं मनुष्याणा कारणं बन्धमोक्षयोः” इससे यही साबित 
द्वोता दे कि आत्माकों वन्ध-मोक्ष प्राप्त कराने वाछा मन है । जिस 
प्रकार आत्माकी विपय-ज्ञान कराने वाली चक्ष्रादि इन्द्रिया दें; उसी 
प्रकार मन भी आत्माको सुस-दु.खादिका ज्ञान कराने वाला साधन 
है, अतः मन आत्मा नहीं हो सऊता है। 

असच्छात्नाधिगमनं कौशीलब्यस्थ च क्रिया * 

( मनुसह्विता अध्याय ११ श्लो० ५५) 
असच्छास्राधिगमनमाकरेष्वधिकारिता 

(याज्ञवल्क संहिता अ० ३ श्ल्ो० २४१) 

असच्छक्नाणिचार्वाऊम्रन्था: यत्र न प्रमाणं बेदः, व कमफल- 

संबंधमापयने । ( मेघातिथि ) 
आुतिस्मृतिविरुद्धशाल्लशिक्षण म्‌ ( इल्डूक भट्ट ) 
चार्वाकके मतमे देहादि-संघात ( देहादि-ससुद्ाय ) से अतिरिक्त 
कोई आत्मा नहीं दे। देदादि-संघ द्वो आत्मा दै इसझो सिद्ध 


म्ध््र्‌ * दर्शन चत्त्व सज्नाकर 
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करनेके छिये कुत्सित युक्ति और अनुभवका सहारा लिया 
ग्था है । उसमे किसीका मत दे कि यह स्थूछ देह ही आत्मा है। 
उससे कुछ अधिक बुद्धिमनका कहना दै--फि स्थूछ देह तो आत्मा 
भर्ज दे, किन्तु चझ्लु आदि इन्द्रिय आत्मा दै। उससे कुठ अधिक 
छुद्धिमाचका कथन दै कि इन्द्रिय भी आत्मा नहीं है, किन्तु प्राण 
थात्मा हे। उससरे भी कुठ अधिक वुद्धिमानको धारणा है कि प्राण 
शी झत्मा नहीं है, किन्तु मन आत्मा है। ये सबके-सत्र चार्वाक 
हो &, क्योंकि देह्दादि-सघके अन्तयत द्वी इन्द्रिय, प्राण, मन आदि भो 
हैं ओर देद्दादि-संध आत्मा है यद्द चार्वाक ही मानता दे । चार्वाक 
ओर ज्ञार्वाकफे एक देशी ( चार्वाकके एक प्रकारके भेद ) के ही 
उक्त समस्त मत हैं, अतः देद्दात्मवाद-सण्डन, इन्द्रियात्मवादु-खठ्डन, 
प्राणात्मवादु-खण्डन और मनआत्मवाद-सण्डन ये सब खण्डन 
धर्बाक मतके दी खण्डन हें । 
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॥ चतुर्थ रज्न समाप्त ॥ 


पञ्चम रत्न 


& बौद्ध मत ऐएरस्स 69 
जा४०-+ 
बौद्धोंके लि ( डिन्‍्ह ) 
चामर धारण करना, मोण्डय--ब्राढोंको कटा छेना, कमणडडु 
घारण करना, कृति यारी मृगचम धारण करना ये सब बोद्धंफे 
(४ के बोद्धके वेष 
किसी गेरिक धातुओंसे रंगे हुए & मुल्क यानी एंड्री चक दबा 
घारण करना उनके वेप है 
बौद्धींके आभार 
ब्रह्मचयें, आदि अपनी क्रियामें खूब टढ़ रहना उनका आचार 
है। भिक्षामें, पात्रमें आये हुए सव अन्न शुद्ध द्वी हैं यह समझ कर 
बोद्ध छोग मास भी सात हैं । 
बौद्धांके न्यर लत्त्व 
कुःख-समुद्य-मागे-निरोध ये चार तत्त्व हैं। दुःखतत्त्वका 
कारणभूत समुदुय तत्त्व दे। 


र्‌्छ ॥॒ दर्शन दत्त्व रत़्ाकर 
भ्ख् 
दु/खं संसारिणः स्कन्धास्ते च पंच प्रकीतिताः। 
विज्ञान वेदना संज्ञा संस्कारों रूपमेव च ॥ 
एक स्थानसे दूसरे स्थानमें अथवा एक पदाथेसे दूसरे पदाथेमें 
जाने घाले जो पांच स्कनन्‍्ध हे, वे सचेतन या अचेतन परमाणु- 
समुदाय विशेष है, वे ही दुःख रूप है। उनके नाम हैं--रूप, विज्ञान, 
बेदना, संज्ञा ओर संस्कार | 
समुदय 
* समुदेति यतो छोके रागादीनां गणो5खिलः 
आत्मात्मीयनावाख्यः समुदयः स उदाह्मतः । 
जिससे छोगोंमें समस्त राग-द्वंप आदि दोप उत्पन्न- होते हैं। 
वह समुदय दे । 
यद्वां आत्मा ओर आात्मीय शब्द उपलक्षुण दे अर्थात्‌ यह दूसरा 
है ओर यह दूसरेका है, इस प्रकारका जो भाव है. जिससे राग-दईप 
आदि उत्पन्न होते हैं । 
दुश्ख ओर समुद्य तत्त्व तो संसारके निमित्त (कारण) दे । उनके 
विपक्षीभृत यानी संसारके विनाशके देतु “मार्ग” ओर “निरोध' हें । 
सार्ग 
क्षोणका: सबसस्कारा इत्येव वासना यका । 
स मार्ग इह विज्ञेयः 
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परम निकृष्ट जो काछ है वह “क्षण! कद्या जाता है | समस्त पदार्थ 
क्षणिक हैं ओर आत्मा नामका कोई पदाथे नहीं दे, ऐसी जो वासना 
है यानी क्षणपरम्परा प्राप्त जो मानसी प्रतीति है वह मागेतत्त्व दे 
अर्थात्‌ सारे पदार्थ क्षिणक दे ओर आत्मा नहीं दे इस प्रकारका 
जो चित्तविशेष दे बदी मांगे जत्त्त दे, वह निरोधका कारण है। 


निरोध 
निरोधो मोक्ष उच्यत्ते” 
मोक्षफो निरोध वत्त कदते हँ। चित्तको निःक्छेशावस्था- 
रूप निरोध दे वद्दी मुक्ति है ! पुर्वोक्त ठुःख गादि चार वच्तोंको आयें- 
सत्य भी कहते दूं । ये चार पदार्थ केवछ सोब्रान्तिकके मतमें £। 
सामान्यतः सब बोद्धोंके मतमें वो वारद्द पदाथे माने गये देँ। जेसे-- 


२६ दुर्शन तक्तु रन्नाकर थे 


बोद्धांके मूल सिद्धान्त 

बुद्धके इन मूल चार सिद्धान्ता--तीन अल्वीकारात्मक ओर 

एक स्वीकारात्मक--फो पहले यानी बोद्ध सिद्धान्तके प्रारम्भ द्दोनेक 
समय जान छेना आवश्थक दे । वे चार सिद्धान्त ह-- 

(१ ) ईश्वरको नहा मानना, अन्यथा “मनुष्य स्वयं अपना 
माछिक दहे'--इस सिद्धान्तका विरोध द्ोगा । 

(२ ) आत्माऊ़ो नित्य नहां मानना, अन्यथा, नित्य, एक रस 
मानने पर उप्तको परिशुद्धि ओर मुक्ति असम्भव हो जाती दे। 

(३ ) किसी ग्रन्थक्रो स्वत प्रमाण नहीाँ मानना, अन्यथा बुद्धि 
ओर अनुभवकी प्रामाणिकता जाती रहेगी। 

(४ ) जोवन-प्रवाइफो इसी शरीर तक परिमित न मानता, 
अन्यथा जीवन ओर उसकी विचियता काय-फारण नियमसे उत्पन्न 
न हो कर केबछ आकस्मिक घटना हो जायगी। 

( १ ) ईश्वरको न मानना 

ईश्वस्वादी कहते ढें--/हर ए5 का पा कारण होता है, अत 
ससारका भो कोई कारण द्वोना चादिये ओर वह कारण ईश्वर हे” 
अब यद्दा पर बोद्धोका यह कथन द्वोता दे कि ईश्वर किस प्रकारका 
कारण दे । क्या उपादान कारण, जले घड़ेका कारण मिट्टी, झुण्डलका 
सुबण। 

यदि ईश्वर जगठ॒का उपादान कारण है, तो जगत ईश्वरका 
रूपान्तर दै। फिर|ससारमें ,नो कुछ भी सुख-दु'ख, घुराई-भलाई, 


स्श्दध दर्शन तत्त्व र॒त्नाकर 


यदि उपादान कारणसे बनाता दे, तो कुम्दाारकी भाति जगनूसे 

अछग रह कर वचाता है, या उसमे व्याप्त होकर ? अछग रहने पर 
स्व-व्यापक नहों रहगा ओर रृष्टि करनेके लिये दूसरे सहायकों-- 
और साधनों पर निर्भर द्ोना पड़ेगा। 

परमाणुओके मिश्रणसे क्रश स्थूछदर चीजोके वनानेऊे टिये 
वह कौनसा दृथियार सुनारझी सडासीकी तरद्द प्रयोग करंगा। 
ओर फिर सर शक्तिमान्‌ कसे रदेया ? 

यदि उसे उपादान फारणम सब-व्यापऊ मान लिया नाय, हो 
भी उपादान कारणके विन उत्पादन फरनेतें अक्षम दोने पर सरे- 
शक्तिमान्‌ नहीं, ऐसी अवस्थामे अपवित्रता, ऋरता आदि घुराइयोंका 
स्लोत दोनेफा भी बहू दोपो हांगा । इस प्रकार न वह उपादान कारण 
हो सफवा दे; न निमित्त कारण । 

«. जगतूका फोई आदि फारण दोना ही चाहिये यह कोई जरूरी 
नहीं । यदि “उसका कारण कौन, उसफा कारण कोन १”--पूउने 
पर जगत्तकी किसी सूक्ष्मतम वस्तु या उसकी विशेष शक्ति पर नहीं 
रुकने दिया जाय, तो ईश्वर तक द्वी क्यो रुका जाय ? फ्थोन 
ईश्वरका भी कोई दूसरा कारण माना जाय ? इस प्रकार ईश्वरको 
आदि कारण मानना युक्ति-युक्त नहीं। कर्त्ता-धर्ता ईश्वरके होने पर 
मलुण्य उसके हाथके कठपुतछी दे, फिर बह किसी अच्छे-बुरे कामके 
लिये जवाबदेद नहीं हो सकता। फिर दुनियामे उसका सताया 
ज्ञाना क्या ईैश्वरकी दूयाक्ृताका ग्योतक दे । 

ईफवर सष्टिकर्ता हे, यह ऋोनना भी ठोक नहीं, यदि संधि 


हा 
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भनादि दे, तो उसको किसी कर्त्ताको जरूरत नहीं, क्यांकि कर्चा 
दोनेके लिये उसे कायले पहले उपस्थित रहना चाहिये। 

यदि छषि सादि डे, त्तो अचिन्त्य अनल्त चर्षोसे लेऊर सृष्ठि 
उत्पन्न होनेके समय ठक उस क्रिया-रहित ईश्वरफे होनेका प्रमाण 
क्या ? क्रिया द्वी तो उसके अस्तित्वमे प्रमाण दो सकती दे ९ 

ईश्वरके मानने पर, जंसा कि पहले कहा गया, मनुप्यको उसके: 
अधीन मानना पड़ेगा, तव मनुष्य आप हो अपना स्वामी है, जेंसा 

चाहे अपनेका वना सकता दै--यह नहीं माना जा सकता, फिर 

मजुष्यको शुद्धि ओर झुक्तिके लिये गु जाइश कहा | 

ईशबरके न मानने पर, मनुष्य जो कुछ वत्तमानमे दे; वह अपने 
दी कियेस ओर जो भविष्यमे दवागा, बह भी अपनी दी करनी से। 
मनुष्यफे काम करनेझो स्वतन्तता होनसे ही धमक बताये रास्वाकी 
आर धमकी साथकता दृ| सकतो दूं / ईश्वख्वादियों द्वारा अनेका- 
सतेक वर्पासे धमंके लिये अशान्ति ओर रक्छक्ी धाराएँ बहाई जा 
रही ६, फिर भी ईश्वर क्‍या नहा निषटारा करता १ वस्तुतः ईश्वर 
मनुण्यकी मानसिक सृष्टि मात्र दे । 


(२ ) आत्माकी नित्य न भानना 


गद्य प्रथम यह जानना जावश्यक दे कि--वोद्ध अनात्मदाको 
केसे मानते हैं। बुद्धके समय, ब्राह्मण परिब्राजक तथा दूसरे मठोंकि 
झाचार्य मानते ये कि शरीरके भीवर ओर शरीरसे मिन्‍न एक नित्य 
चेतन शक्ति है, जिसके आनेसे शरोरमें ज्ञानपूवक चेष्ठा देखनेमें” 


रद्द ० दर्शन तत्त्व र॒त्नाकर हे 
जज जन है. न 


आती दे । जब वह शरीर छोड़ कर कर्मानुसार शरीरान्दरमे चली 
जाती दै, तो शरीर शीतछ, चेष्टारहित हो जाता ई इसी नित्य 
चेतन शक्तिका वे आत्मा कहते ये। 
-$ इनके अतिरिक्त घुद्धछ समयमे दूसर भी आचाय थे, जिनका 
कहना था-शरीरसे प्रथरू आत्मा कोई चीज नहीं, शरौरमे भिल्न- 
पिन्‍न परिमाणमे मिश्रित रखोक कारण चंतत्य शक्ति उत्पन्र ड्दो 
जाती दे ओर रसाके परिमाणमे कमी-बेशी द्वोनेसे वह्द चली ज्ञाती 
है। इस प्रकार आत्मा शरीर-मिन्न कोई वस्तु नदों दै। बुद्धने 
एक ओर आत्माका नित्य, कूटस्थ मानना, दूसरी ओर शरीरक 
साथ ही आत्माका विनाश द्वो जाना--इन दोनों बातोंको छोड 
मध्यका रास्ता लिया । 

बुद्धका मत दै--आत्मा कोई नित्य कूटर्थ वस्तु नहों हे, किन्तु 

« विशेष कारण?ंसे पंच स्कन्‍्धों ( भूत, मन) के दी संयोगसे उत्पत्न 

एक शक्ति दै, जो अन्य बाह्य भूतोंकी भाति छ्षण-क्षण उत्पन्न ओर 
बिलीन द्वो रही दे । 

जित्तके क्षण-क्षुण उत्पन्न होने और विलीन होने पर भी 
सित्तका प्रवाह जब तक इस शरीस्मे जारी रहता दे। तय 5 
शरीर सजीव कद्दा जाता दै। हमारे अध्यात्मपरिवत्त न ओर 
आरीरके परिवर्चनसे बहुत समानता दै। हम लोगोंका शरीर 
अण-क्षुण बदल रहा दे । चालीस वर्षका यह्‌ शरीर वही नहीं द्देजो 
वाच वप और बीस वर्षकी: अवस्थामे था ओर न साठवें वर्ष वही 
रा जायगा। एक-एक अणु, जिससे शरोर बना दै। प्रतिक्षण 
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अपना स्थान नवोत्पल्तके लिय्रे खाली कर रह दे, ऐसा होने पर 
भी दर एक विगत शरीर-निर्मापक परमाणुका उत्तराधिकारी बहुत 
सी वातोम सदश द्वोता दै। 

इस प्रकार हमारा पहले बर्षवाल्य शरीर दशवों बपमे नहीं रदता, 
ओर बीसवें वपमे दश वषवाढां भी खतम हुआ रहता दै, तो भी 
सह परिवत्त नके कारण स्थूछ दृष्टिसि लोग शरीरकों एक कहते हैं। 
इसी प्रकार आत्मा भी क्षण-क्षण बदल रहा दै, किन्तु सदुश परि- 
बच नके कारण उसे एऊ कह्दा जाता दवे। मनुप्यका विचार, मान- 
सिक प्रैश्नत्ति आये दिन बदलती ही रहती हे | 

प्रश्न--मनका परिवत्तन हो सकता है, किन्तु आत्माका परि- 
वर्तन नहीं होता है ९ 

समाधान--मनले परे आत्मा कोई चीज नहीं। चित्त, विज्ञान, 
आत्मा--एक ही वस्तु है। जिस प्रकार चक्ष, ओत, धाण, जिहा « 
ओर त्वक्‌ इन्द्रियोको हम प्रत्यक्ष अनुभव करते हैं, वेसे मनको नहीं, 
हमे मनकी सत्ता क्यो स्वीकार करनी पड़ती है। आखें इमली 
देखती है ओर जिह्ासे पानी टपकने लगता दैं। 

नाक दुर्गन्ध सू घती हैं, ओर हाथ नाक पर पहुच जाता दै। 
आख ओर 'जिद्ा एक नहीं है, न वे एक दूसरेसे मिलो हुई हे। इस 
लिये इन दोनोको मिछानेफ छिये एक तीसरी इन्द्रिय चाहिये और 
बह मन! दे । 

पाचों ही इन्द्रिया अपने-अपने शक्तिको जहां पहुचाती दें और 
जद्गाते शरीरक मिन भिन्न अग्रोक़ो गतिका अनुशासन मिलता दे, 
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जज कर अर 


बह 'मन! है । वद्दी शदरण, चिस्तन और निर्णय करता दै। वह ग्रहण 
आदि कंसे करता दे । फौजके फमाण्डरकी तरह अछग वैठ कर नहीं, 
बल्कि जेसे पाच नाछोमे छाल, पीछे, हरे, नीले, काढे ग्यका चुण 
पूडा हुआ हो, ओर नाछोका मुह बारी-वारीसे खुछ रहा हे भर 
नीचे एक ऐसी काचकी नछीसे पानी बह रहा हो, जिसमें पाचो 
चालेके मु'द् मिले हुए दो । 
ज्ञिस समय जो रंग पानी पर चढेगा, पानी उसी रगका हो 
ज्ञायगा। इसी तरह जब आर3 काले सापकी ओर छगती दै, तो 
काले सर्पफा दशन होता दे । फिर वह ज्ञान तुरन्त मनम पहुचता 
दै। उस क्षणका मन, जो अपने कारणभूत पुराने मनाफे अलुभवों- 
का बीज अपनेमे रखता दे, इस नवीन ज्ञानरूपी चूणके पिरनेसे 
तदाकार हो भयफे रंगमे रग जाता हे 
«यदि सप कई क्षणो-तक दिखाई ३ तो क्षण-क्षण उत्पन्न होनेवाले 
मन परु भयका सचार अधिक होता जायगा। जो बात भयप्रद 
विपयोके बारमे दे, वही प्रीतिप्रद तथा दूसर विपयोके वारेमें भी 
सममानी चादिये | अस्तु, उक्त कारणसे चश्चु आदि इन्द्रियोके अति- 
रिक्त उनके सयोजक एक भीतरो इन्द्रियको माननेकी जरूरत पडती 
है, जिसे मन! कहते हैं। इससे परे आत्माको क्या आवश्यकता २ 
“मन तो क्षणि क दे तय पूरके अनुभूत पदार्थका स्मरण ऊंसे दो 
सकता दै, अतः एक स्थायी आत्मा मानना पडगा” यह कइना ठीक 
नहीं, फ्योकि मन क्षुणिक है, किन्तु वह परवत्तों मनका कारण भी 
है। आलुवशिक नियमके अनुसार जेसे--माता-पिताकी बहुतसी 
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अथ #ज> अशडजन अधधज अजर.. समजजणजजरर 


चातें पुत्न-पोतमे आती हैं, उसी प्रकार पूर्व मत्त अपने अनुभवोका 
चीज या सस्कार पिछले यानी परवत्ती मनके लिये छोड जाता है, 
ओर वही सस्कार स्मृत्तिका कारण द्वोता हे यानी उस-उस 
सस्कारके द्वारा द्वी उत्तरोत्तरे मनसे भी पूत्र-पूर्वा मनके द्वारा 
अनुभूत पदार्था का स्मरण होता रद्दता है। ३ 

क्षणिक मन पर ही सस्कार पड सकता दै। जो कूटस्थ नित्य 
आत्मा होगा उस पर सस्काररूप परिकार कंसे त्मा सकता दे ९ 
क्योकि त्तित्य पदार्थ तो अनन्त काछ तक एक रस रहनेवाला 
होग़ा। यदि बहू आत्मा अनुभव-जल्य सस्कारका आधार 
होगा तो उसका रूप परिवर्त्तम दो जायगा। मात्मा कोई जड 
पदार्थ नहीं है, जो उसके फेवल वाह्य अवयव पर ही सस्कारका 
छाँछन छागंगा। वद तो चेतनमय दे, अत उसमे सर्वन प्रविष्ट दो 
जायगा तव तो वह राग, छठप, मोह--नाना प्रकारोर्म से किसी 
एक रूप वाह्म हो जायगा। तब बढ़ी आत्मा नहीं हो सकता 
“है ज्ञो सस्कारके छगनेसे पहले था। तन वह एकरस भी नहां हो 
सकता, फिर आत्मा नित्य है केसे ९ 

यदि मान भी छे कि सस्कार आत्माम अवस्थित रद्दता दे 
सो अभौतिक संस्कार भी नित्य आत्मार्में लग कर यानी तन्मय 


हो कुर अविचल दो जायगा। तव्‌ फिर शुद्धि ओर मुक्तिकी मादा 
कंसे की जा सकती दे । 

प्रश्नु-यदि कहदे-कोई नित्य आत्मा तह्दी है; तो मनके क्षणिक दोनेसे 
शरसीरके मष्ट दो जाने पर अच्छे-बुरे क्मोका विपाक केसे दोगा ९ 


४ ४ दर्शन तत्त्व रत्नाकर पु 


* “समार्थान--ौद्ध मतमें करमका विपाक किसी ईश्वर मादि पर 
निर्भर नहीं दे । अच्छे-उुरे जंसे भी कायिक-बाचिक आदि कम करते 
है; सभी कर्मा'का उद्गम मन है, अतः द्वेप-युक्त काम करनेके डिये 
मनको हे प-युक्त वनना पड़ता दे, राग-युक्त काम करनेके लिये मनको 
राग-युक्त वनना पड़ता दै। मनफा उस प्रकारका भाव तब तक जारी" 
रहता जन्र तक कोई विरोधी भावसे वद नए नहीं दो जाता दै। 

दूसरे क्षण उत्पन्न द्वोनेदाले मनको बहुत सी बातें अपने जनक 
पहले क्षणके मनसे प्राप्त होती देँ ओर यद्द सिलसिला छड़कपनसे 
चृद्धपन तक रहता है और यह क्रम जन्मसे पहले भी था तथा मृत्युके 
बाद भी रहेगा! 

मृत्युके समय चित्त-प्रवाह अपनी संस्कार-राशिके साथ इस 
जीवनकी चरमावस्था पर अवस्थित रहता दै। वह संस्कार-राशि- 
रूपी चुम्बक, समान धर्मवाले समोपतम शरीरमे खींच कर फिर 
उसको वह्दी पुरानी कारबाई शुरू कर देता दै। यही क्रम तब तक 
जारी रहता है, -जब तक तृष्णाके क्षयसे वदू सन्तति ( प्रवाद ) 
विश्श|सलित हो, निर्वाणको नहीं प्राप्त हो जाती ! इस प्रकार कम; 
कमफछ ओर जन्‍्मान्तर द्वोता दै 

जो छोग पुनजन्म भी मानते हैं, और साथ-साथ आत्माको 
नित्य भी, उनकी ये दोनों बातें परस्पर विरोधी हैं। जब वह नित्य 
है, तो कूटम्थ भी है, अर्थात्‌ सदा एकरस रहेगा, फिर ऐसी एकरस 
बस्तुको भी यदि परिशुद्ध मानते हैं तो वह जन्‍्मने-मरनेके फेरमें 
कंसे पड सकती है? यदि अशुद्ध दे तो स्वभावत अशुद्ध द्ोनेसे+ 


पश्चम रत्न २६४५ 


उसकी मुक्ति कैसे हो सकती दै १ नित्य कूटस्थ द्वोने पर संस्कारकी 
छाप उस पर नहीं पड़ सकती दै। यदि संस्कारके म्ाश्रयके लिये 
मनको मानते हैं तो आत्माक्रो माननेफी जरूरत द्वी क्‍या रह 
जाती है | 
प्रश्न--यदि मन तथा आत्मा एक दे ओर वह क्षणिक दै--ओर 
छषण-क्षण आत्मा या मन बदछता रहता है, तो “जो में पहले था वही 
में अब हूं” इस प्रकार एकताका भान क्यों होता है । 
समाधान--समुदायमें एकत्वकी वुद्धि द्ोती दे यह सा्वभोमिक 
नियम है। संसारकी प्रत्येक वस्तु अनेकानेक मणुओंसे बनी हुई दे । 
यदि हमारी दृष्टि उतनी सक्ष्म होती तो हम उन्हे ऐसे द्वी अलग-अल्य 
देखते, जैले पास जाने पर वनके वृक्ष । इस प्रकार जगतके सभी 
दृश्य पदार्थों के मूलमें अनेकता द्ोने पर भी एकताका व्यवहार क्रिया 
जाता है, अनमिनित अवयबोंके वने हुए इस शरीरको एक शरीर * 
कहते हें । अनेक वृक्षोंके बने जंगलको एक जंगल कहते दें। जहां 
शरीर और वनमें एक कालमें ओर एक देशमें मंशी और अंश 
मोजूद रदते हैं वहां मन प्रतिक्षण एकके बाद एक उत्पन्न होता रहा 
है। इसका अच्छा उदाहरण है--चलतो विज्ञलोका पंखा, पंखेका 
: पंख जल्दी-जल्दी इतने सूक्ष्म कालमें एक स्थातसे दूसरे स्थान पर 
पहुंचता है कि हम उसे महण नहीं कर सकते हैं, उसी प्रकार मन 
भी इतना शीघ्र अपनी जगर पर दूसरे मनको उपस्थित कर रहा हू 
कि वीचके अन्तरको दम प्रहण नहों कर पाते। ओर हमें चकको 
एकताका भान होने छूगता दे । 


र्ई 


ख़त 


दर्शन तत्त्व रत्नाकर नि 


री लनलबणग- 


* नजदीकी घाराक़ों भी तो छोग एक कहते हैं, किल्तु फ्या वह चल 
इज्ञारों बिन्दुओंसे और बिन्दु भी जगणित परमाणुओंसे नहीं बना 
हुआ दै। वस्तुतः संसास्मे सभी जगद समुदाय ही को एक कद्दा 
जा रहा है। तब क्षणिक मनझी सन्‍्तति ( प्रवाह ) को साधारण 
इृछ्ठिसे हम एक कहने छूगे तो आश्चर्य फ्या दै । 

प्रश्न--जब आत्मा क्षणिक दे, दूसरे क्षण वद्‌ रहता द्वो नहीं, 
तो उसकी पूर्णता ओर परिशुद्धि कंसे हो सकती दे ९ 

समाधान--मनको क्षणिक मानते हुए भी मनकी सल्ठतिक़ो 
क्षणिक नहीं मानते । 

* जितनी ही चित्त-सन्तति, राग, हे प, मोहफे मलछेसि मुक्त दोतो 
है, उतना द्वी उस पुरुषफ़े कायिक, वाचिक, मानसिक कमें परिशुद्ध 
द्ोोते जाते हैं, जिसके फलस्वरूप वह्‌ व्यक्ति अपने-परायेका उपकार 

»ऊरतेमें समथ होता डे । जब उसमें राग-द्वं पका गंध नहीं. रद्द जाता, 
उस समय तृथ्गा नहीं रह ज्ञाती, तब उस पुरुषफे लिये निर्वाणका 
मार्ग उन्युक्त दो जाता दे और वह दुःसके फन्‍्देसे छूट जाता दे । 

इश् प्रकार मनके क्षणिक होने पर भी मनकी सन्‍्तति क्षूणिक 
नहीं है, इस लिये उसऊो पूर्णता ओर परिशुद्धि करनो पड़ती है। 

यदि आत्माको कूटस्थ नित्य आत्मा न मात कर उसके स्थान 
पर क्षण-क्षण उत्पन्न होने वाछे चित्तोंड़ी सन्‍्ततिको माना जाय तो 
“शब्द पर हमारा कोई आमप्रद नहीं दे क्योंकि आत्मशब्द नित्य 
चेतन बस्तुके ड़ये ज्यवद्गत दोता था, इस लिये बुद्धने उसके विरोध 
करनेके ल्यि अनात्मशब्दुका प्रयोग क्रिया। 


पश्चम्त रत्न रद्द 


्ल्लज ज्ज्औ 

(३ ) किसी अन्थको स्वतः प्रमाण न मानना 

प्रस्थके स्वत प्रमाण होनेके लिय उसके कर्ताको सर्वक्ष 
मानना पडेगा। स्वज्ञ भी सभो देश, सभो काठ, सभी बस्तुके 
खबन्‍्धमे । फिर यदि कोई सवज्ञ हमार जन्मसे हजारों वर्ष पहले 
हमारे द्वारा किये गये अच्छे-उरे सभी कर्मोको जानता था, तय तो 
हम आज वेसा करने पर मजबूर हें, अन्यथा उसकी सवज्ञता मिथ्या 
डो जायगी । फिर मनुष्य ऐसे सर्वक्षछा सिलोता मात्र रह जाता दे। 
उसका सर्वथा अधीन वन ज्ञाता है और फिर ऐसे परतन्त्र व्यक्तिको 
अच्छे--बुरे कार्य करनेझा कहा तक अधिकार दै। तब ऐसे धर्म और 
डसके म्रन्थ तथा उसमे कद्दी गयी शिक्षाका प्रयोजन क्‍या १ 

परिशुद्ध ओर मुक्त बननेके लिये फर्म करनेमे मलुप्यका स्वतस्त्र 
झ्ोना जरूरी दै। कर्म करनेकी स्वतन्तताके ल्यि बुद्धिका स्वतस्त्र 
दोना जरूरी दे। वुद्धि-स्वातन्त््यके छिय ऊिसी प्रत्थकी परतन्त्रवा८ 
का न होता आवश्यक दे। वस्तुत किसी प्रन्थकी प्रमाणिकता 
उसके बुद्धि-पूर्वक होने पर निर्मर द्ै। न कि बुद्धिकी प्रामाणिकता 
अन्ध पर दो सकती हे। 

(४ ) जीवन प्रदाहको इस हारीरके पूर्व 
आऔर पश्चात्‌ भी मानना 

प्रश्न--जब जीवन इतने ठ्म्म समय तर काय-झारणसब्बत्ध 
पर अवरुम्बित मालम द्ोता दे ओर वहा कोई स्थिति आकृस्मिक 
नहीं मिलती दे, तो जोचनके आरमस्ममे उसम्रे कार्य-झारण नियमको 


न्द्द्८ दर्शन तत्त्व रत्राकर * 
रस कक कर. की की 


अस्वीफार कर क्या हम उसे आकस्मिक नहां मान रहे हैं ९ आक- 
स्मिकता कोई सिद्धान्त नहीं है, फ्याक़ि उसमे करार्य-फकारण नियमोंले 
द्वी इल्कार कर देना द्ोता दे जिसके विना कोई वात सिद्ध नहीं को 
जा सक्‍ती। 

यदि कह्दें--माता-पिताका शरीर जसे अपने अनुरूप पुत्रक 
शरीरको जम्म देता दे, वैसे ही उसका मन तदुनुरूप पुत्रके मनको 
जन्म दूता दे; तो कुछ हृद तक ठोक द्वोने पर भी यह्द वात सवोशमें 
ठीक नहीं जैंचती, यदि ऐसा होता वो मन्दबुद्धि माता-पिताओंको 
प्रतिभाशाली पुत्रन द्वोता ऐसे ही प्रतिभाशाली माता-पिताओंकों 
मन्दबुद्धि पुत्र न द्वोता । पण्डितकी सन्तान घूर्स बहुधा देसी जाती दै 
यह अडचन दृट जाती । यदि जीवन-प्रवाहफो इस शरीरफं पहलेसे 
मान छ॑, तब तो यद्द फ्लहा जा सकता दे, कि दर एक पूर्व जीवन 
बरवर्ती जीवनका निर्माण करता दै। 

जिस प्रकार सानसे निकल्या लोहा, पिघला कर बना कच्चा 
लोहा ओर अनेकों वार ठडा और गरम करके बना लोहा, तीनो ही 
लोह हैं, तो भी उनमें सस्कारकी मात्रा जैसी कम-ज्यादा दै, उसीके 
अनुसार हम उन्हें कम अधिक सस्कत पाते हूँ। प्रतिभाशाली 
बालूककी बुद्धि पहलेफे विचार-अभ्याससे सुससस्‍्कृत हैं। मानसिक 
अभ्यासका यद्यपि स्मृतिके रूपमे सर्वथा अस्तित्व रहना अत्यावश्यक 
नहीं हे,--परन्तु तदनुसार न्यूनाधिक सस्कृत होना तो बहुत 
जरूरी दै। 


मन्दबुद्धिता, भद्रता नशसता आदि कितने ही अपेतक गुण 


परच्चम रत्न रई& 


मनुष्यम॑ अऊसर दिखाई पड़ते हैं, उनका कारण इसके पद जोबन- 
प्रवाहमें ढ 'ढ़ना पड़ता है । 


इस प्रकार विचार करनेसे यह निश्चय द्वोता है क्लि इस 
आरीरका ज्ञोवन-प्रवाह एक सुदीधे जीवन-प्रदाहका छोटासा बीचका 
अंश है, जिसका पूवेकाछीन प्रवाह चिरझारूसे आ रहा है, ओर 
परकालीन भी चिरकाल तक रहेगा। जीवन-प्रवाह इस शरीरफे 
पूवेसे आ रह है और पीछे भी रहेगा, तो भी अनादि और अनन्त 
नहीं दे इसका सारम्म तृष्णा या स्वार्थ-परतासे दे, ओर तृप्णाके 
श्ुयफे साथ इसका क्षय हो जाता है। 

बुद्धकी शिक्षा और दशेन उक्त चार सिद्धान्तों पर अवल्॒म्बित 
है। पहले दीनों सिद्धान्त 'बोद्ध-पमे? को संसारके अन्य धर्मो से प्रथक्‌ 
करते हैं। ये तीनों सिद्धान्त जड़वादमे ओर बुद्ध-धममे समान हैं, 
किन्तु चोथी बात अर्थात्‌ जीवन-प्रवाहको इसी शरीर तक परिमित 
न मानना यह बोद्ध-धर्मको जड़वादसे प्रथक्‌ करता दे; ओर साथ ही 
मलुण्यफे छिये भ्रविष्यकों आशामय बनानेका यह एक सुदनूए 
चपाय है, जिसके बिना फिसी आदृशवादका किसी कार्यरूपमें परि- 
णत होना दुष्फर दै। चारों सिद्धान्तोंसे पदले तीन बड़ी परतन्त्र- 
ताओंसे मनुष्यको मुक्त कराते हें, चोथा आशामय भविष्यका सन्देश 
देता है ओर शीछ-सदाचारफे लिये नींव बनता दे। 

& बोद्धोंके मूल चार सिद्धान्तोंका खण्डन 9 


(१) ईरुबर मानना ही सुक्ति-युक्त है 
बोद्धांने ईश्वर न माननेफ़ा जो तऊें-प्रद्शेन किया दे बद्द सयथा 


रण... ० दर्शन तत्त्व रज्ञाकर है 


हे लि ललजल लिलल जल ल्‍लकल तन लत स 5 +% *% 


उपहासास्पद्‌ दे क्योंकि फिसीका कारण मानना या न मानना यह 
उस पदाथके स्वरूप ज्ञानके पश्चात्‌ द्वी निर्धारण किया जा सकता 
है, बिना उसके स्वरूप-ज्ञानके यह उसका कारण दै, या नहीं दे यह 
केसे कहा जा सत्ता दै।! 

जिस व्यक्तिने कमी अग्निको नहों देखा है, अग्नि ज्ञानसे सर्वथा 
अपरिचित है, वह व्यक्ति धूम देख कर भी अग्निका अनुमान नहीं 
कर सकता दे। अग्निका धूमके साथ यह व्याप्ति ( साहचये ) हे। 
अग्निका यह स्वरूप है, अग्नि-धमका यह्‌ संबन्ध है इत्यादि ज्ञान 
रहनेसे ही पवत आदि प्रदेशोंमे फेवल घूम देस कर अग्निका अलुमान 
किया जाता दे यह सर्ब-संमत है । काय देख कर इसका कुछ कारण 
है इतना हो अनुमान जिया जा सकता दै। 

इसी प्रकार जब तक पहले यह ज्ञान नहीं हो जायगा कि ईश्वर 
का स्वरूप फ्या है! जगतफे साथ ईश्वरका क्या संबन्ध दै। 
जगतके साथ ईश्वरकी व्याप्ति ( साहचर्य ) दै अथवा नहीं इत्यादि, 
तब तक जगतूऊ़ा कारण ईश्वर है अथवा नहीं इस प्रफारकी प्रजल्पना 
केसे कोई कर सकता है ९ 

चोद्धोने त्तो (ईश्बरका स्वरूप ही नहीं जाना है, जगतके 
साथ ईश्वरका फ्या सम्बन्ध दे, न इसे जाना है और न तो उसको 
जञाननेका कभी प्रयत्न ही किया दे, सन्ष सिर्फ इस जगत्‌को देख 
कर इईश्वरके विषयमे उनका अनेक प्रकारका छुतक करना सर्वथा 
निन्‍्दनीय है । 

ईश्व॑रका स्वरूप--माया-विशिष्ट चेदस्य है यानी माया और ८ 





पशञ्चम सत्र र७१्‌ 


चंतन्य तथा मायामें प्रतिविम्बित उसी चेतन्यका भाभास इन तोनोंके 
समुदायकी “ईश्वर! सज्ञा दै। इन तोनोंका विभिन्न स्वरूप है-- 

रज-सत्त्व-तम मुणस्वरूप माया है, चेवन्य तो निविकार, असंग 
ओर एकरस है, ओर चेतन्यके आभाशक्रा गुण काय-कतृत्वशक्ति 
जादि है। 

इन तीनोंमें माया तो समस्त ब्रह्माण्डका उपादान कारण दे, अतः 
समस्त ब्रह्माण्ड भी पूर्वोक्त गुणत्रयात्मक द्वी प्रतीत द्वोता दै। वही 
शुणन्रयात्मक माय जगत्‌रूपसे परिणत होती हे, अतः मासयाके 
विकारी माननेमें कुछ भी आपत्ति ईश्वरवादीको नहीं दे, इस लिये , 
उपादानके विकारी माननेमें बोद्धका आश्षेप युक्ति-रहित दै।.. 

माया ही इस जगतूका डपादान कारण दे जं॑से घटको मिट्टी ओर 
कुण्डलका सुबण। 

ईश्वरके स्वरूपका एक अंश जो चेतनन्‍्यका आभाश दे बहू इस' 
जगत्‌का निमित्त कारण है, जेसे घटका छुम्दार और छुण्डलका 
सुनार। वह आभाश चेतल्यस्वरूप और स्वशक्तिमान्‌ दे । 

“विना उपादात कारणको सहायतासे यदि निमित्त कारण ही 
कार्यका उत्पादन करता है तो अभावसे भावकी उत्पत्तिका दोषारोपण 
ओर काये-कारणका नियम-भंग हो जाता है” यद्द बौद्धोंका प्रछाप 
करना विवेकशूल्य दै, फ्योंकि उपादानको लेकर यानी उपादानकी 
सह्ायतासे निर्मित कारण कायका उत्पादन करता दे, यदी ईश्वए- 
चाहीछा. सिद्धान्त है । 
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निमित्त कारणके बारेमें वोद्“ोंक द्वारा जो यह आशक्षेप जरिया 
जाता दै कि “निमित्त कारण कार्यमें व्याप्त होकर स्थित रहता दे, 
अथवा कार्यसे अछग अवस्थित रहता है ।” इसका समाधान ईश्वर 
वादीका यह है कि निमित्त कारण जग्रतमे व्याप्त हो कर इस प्रकार 
ज्ञगवूसे मा रहता है जेसे ऊर्णनामि ( मकड़ी ) तन्तुओमें; यानी 
मकड़ी अपने शरीरसे तन्तु ( जाछ) को उत्पन्न करके और स्वयं 
तन्तुओमें व्याप्त रद कर भी उससे अछग राहतो दे । 

कहनेका तात्पर्य यह्‌ कि बहु आभास अंश ही इस जगतका 
'निमित्त कारण है ओर मकड़ीकी तरह अपने कायेमें ब्याप्त और 
कार्यूसे अछग भी रहता दै। इस प्रकारके प्रवछ तके रहनेसे ईश्वस्फे 
विपयमें बोद्धोंका जो आश्लेप था वह ईश्वरके विपयमे उसकी 

जानकारी न रहनेका द्योतक था। 
ईश्वरका ज्ञो चेतल्य ज'श है वह केबछ अधिए्ठान स्वरूप दे 
“जैसे फल्पित सपेका रज्जु, यानी जिस प्रकार रज्जुमें मिथ्या सपे 
भासित होने पर भी किसो प्रकारका विकार उत्पन्न नहीं होता है 
उसी प्रकार यद्‌ सारा जगत्‌, जो मिथ्या स्वरूप है, ईश्वर-चेतस्वमें 
आसित द्वोने पर भी छुछ भी विकार उत्पन्न नहीं करता दे, यानी 
ईश्वर चेतन्य सदेव निर्विकार ही रहता दै। इस प्रकार अधिप्ात 
रूपसे जगत्‌का ईश्वर-चेतन्यकों निमिच्च कारण माननेसे वोड़ेंके 
द्वारा ईश्वर्के विपयमें विकारी द्वीनेका आश्षेप किया ज्ञाना सर्वथा 

तकेशून्य और अविवेकिताका द्योतक है । 

इस जगतरूप कार्यको देख कर उसके कारणकी कल्पना 


डे 


पच्चम रक् शछ३ 

चौद्धोको भी करनी ही पढ़ेगी, फ्योंकि बिना कारणके एक भी काय 
नहीं उत्पन्र होता दे यह वौद्ध भी मानता है । 

इस विशाल दुरूह जगनका कारण विल्क्षण अनन्त श्क्तिशाढी 
ईश्वरक॑ सिवा दूसरा कोन द्वो सकता है, ओर इस प्रऊार शक्तिशाली 
जो कारण हो सकता दे, वदी हमारा ईश्वर है, इस प्रवह् तऊर 
आधार पर वौद्धोको इच्छा नहीं रहने पर भी ईश्वरका 
अस्तित्व मानना द्वी पडता द्वे। उपादान कारणके सद्दार जगनके 
बनाने पर भी ईश्वस्मे सबंशक्तिमत्ता अश्ुण्ण रूपसे रहती हे, फ्याकि 
जगत धनानेमे जिस उपादान कारणझी ईश्वरको स्वीहृति करनी 
पड़ती है, बह 'भाया! नामऊा ईएवरका ही एक भ श-विशेष है। अगनी 
शक्तिके उपयोग करनेसे ऊिसीके सर्वशक्तिमान्‌ होनेमे कोई अडचन 
नहीं रद जाती हैं । अपवित्रता, ऋरता आवि घुराइयोफा भी ईश्वस्मे 
स्थान नहां दे, फ्योकि भायाका स्वछप विशुद्ध सत्त्वगुण प्रधान दे, * 
सत्तगुणऊ्री बहुत अधिक मात्रामे रहने ओर तमोगुण तथा रजोगुणरू 
अति अल्प मात्रामे रहनेसे ईश्वरमे किसी प्रकारकी धुराश्याका लेश 
मान भी स्थान नहीं दैं। इंखर विशुद्ध कं दयाछ हैं। क्योकि सत्त- 
शुणका वी स्वभाव हे । 

जिस प्रकार कोई निष्पक्ष सचा हाफिम किसी अपराधोफो उसके 
किये फ्मंफे अनुसार दण्ड देता हे ओर किस्रीको अपराधी न पाकर 
उसे दुण्ड दनेसे मुक्त कर देता दे इसमे द्किमकी दया अथवा ऋरता 
नहीं कद्दी जाती दे | दण्ड भोगना या उससे मुक्त दोना अपने ही किये 
कर्पका परिवाक् दवे ! दवा, इतना अवश्य दूं कि द्वाकिम उसम निमिच> 


र्७छ ५ दशेन तत्त्व रत्वाकर 
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माज होता दै, ज्सी प्रकार ईश्वर जोबको उसके पाप कर्मके अलुस्तार 
दुःख प्रदान करता दे ओर उसके पुण्य कुर्मके अनुसार सुख प्रदान 
करता दै। मत ईश्वस्मे इससे दया-करता कुछ भी नहीं क्द्दी 
ज्ञा सकती | 

बास्तवमे तो जीवके अपने किये पुण्य-पापके द्वी परिपाक सुल- 
हुःखभोग हैं। ईश्वर फेवल उसके भोगानेका निमित्तमात्र दै, इतने 
मात्रसे उसमें ऋरता आदि दापोका आरोपण नहों किया जा उकता 
डै। यह सारा ही गिश्व-निर्माण जोवके द्वी कमा परिपाक स्वरूप 
है, यानी जीवफे किये कर्मफे भोगनेका साधन स्वरूप है। ईश्वर उस 
साधनफे ढ्वारा जीवके कर्म फलका प्रदाता होता दै। जेसे समान 
रूपले सव खेतोमे मेघके वर्षा करने पर भी जिस खेंतमे मेसा 
परिश्रम किया रहता हे उसमे वसा फछ होता दे, उसमे मेघका छुछ 
भी दोप नहीं; मेघ तो समक लिये समान ही दे, ;इसी तरह ईएबर 
सके छिये समान ही हैं। जेसा जिसका प्राक्तत कमे डिया 
रहता दे, वैसा उसको सुख-दुःप् फल भोग मिलता दै, परन्तु फलभोग 
जड पदार्थ दे, स्वय उसकी किसीके पास जाने-आनेकी सामथ्य नहीं 
है। वह चेतन ईश्वरके द्वारा ही नियमानुसार जीवके पास जाता- 
माता है| 

इस प्रकार ईश्वरमे बेपम्य ओर नेघृण्य (ऋ ता आदि ) 
दोपोंझा आरोपण नहां किया जा सकता है । 

४ईंएबरके माननेले मनुष्य स्वय अपना मालिक नहीं हो. सकता 
डै, बह पुरतल्त्र दो जायगा ओर स्वय॑ कुछ भी पुरुषाथ नहीं कफ 
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सकेगा” यह कथन भी वोद्धके कुचक और अविवेकिताफा परिचायक 
है, क्योंकि मनुष्य सुस-दुःख भोगमें परतन्त ही रहता है, स्वतल्त 
नहीं है, नहों तो मनुष्य कभी दुख नहीं भोगता । 

दुख भोगनेकी नहीं इच्छा रहने पर भी जीवमात्रको दुःख 
भोगत देखा जाता है, मत मानना ही पडता दैक सुख-दु ख भोग 
मनुष्यको अपने बशका नहीं है । 

साराश यह कि कई ऐसे ऊम हें, जिनमें मनुप्यकी स्वतन्त्रता दे 
ओर कई कर्म एसे भी है जिनमे कुछ भी स्वतन्त्रता नहाँ है; मतः 
मतुष्य अपने आप मालिक नहीं है यह तो मानना ही पडता दे) 
यह प्रत्यक्ष रूपमे देखा जाता दे कि इस जगतमे प्रत्येक प्राणी 'एक 
दूसरफे अधीन रहता दे, जले सेचक मालिकक्रे अधीन, पत्नी पतिके 
अधीन, पुत्र पिताफे अधीन, प्रजा राजाके अधीन और राजा भो 
अपने सुख दु स भोगके अधीन रहता ही है । 

दोगोमे इस प्रफारफी व्यापक परतन्च्रता दूय फर भी बोद्रगण 
ममुष्यकी असभावित स्व॒तन्त्रताका प्रलाप करता दे। हा, इतना 
हो समझता हे कि भविष्य ज्ीवनकां अपने पुरुषार्थके द्वारा मनुष्य 
सुक्रमय वना सकता हे, झिन्तु तीमतर प्रारब्ध कमें-फठके भोगमे तो 
मनुष्य सर्वथा परतन्त्र द्वी है, अत उक्त कर्म-फल प्रदान करनेफे छिये 
स्ववन्त्र ईैश्वरको मानना ही पडेंगा। 

ईश्वर इस जगनूऊ़ा आदि-ऊर्तता है, यानी अपनी अनुपम :शक्तिके- 
द्वारा ईश्वरने इसे अवश्य रचा है, तय जगवत्‌ जो अनादि कहा जाता 
है बह प्रवाद खपसे । 
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सारांश यह कि यह जगत्‌ किसी अद्ट्को लेकर प्रत्यमे, 
ईश्वस्मे यानी ईश्वस्फे मायाशक्तिमे छीन होकर रहता दे, पुन 
सुष्ठिके प्रारम्भमे उसी सूक्ष्म शक्तिसे अपने अदृष्टेक फल-भोगके लिये 
स्थूछ रूपसे व्यक्त होता दे, अत ईश्वर इस जगतका कर्त्ता-धर्ता 
कहा जाता दे । यद जगन्‌ सुक्ष्मके द्वारा स्थूल रूपसे ज्यन्त किया जाता 
है, अत सादि दे ओर प्रवाह रूपसे अनादि भी दै, फ्याकि जेसी सृष्टि 
पदलछे कल्पमे थी, वेसो ही सव ऊन्पामे व्यक्त की जाती हे । 

प्रवाद्द रूपले अनादि रहने पर भी इश्वरकी अनादि 'माया' 
शक्ति द्वारा उसकी रचना होनेमे कोई आपत्ति नहीं होती दे । 

* बोद्धने यह जो कहद्दा था कि “प्रछय समयमे ईश्वर किसी कायको 
नहीं करता दे, अत क्रिया-रहित ईश्वरमे प्रमाण नहीं दे, फ्योंकि 
क्रियासे द्वी ईश्वरका अतुमान किया जाता दे ।” यह कहना भी प्रमाण- 

*मूलक नहीं, क्योकि यह नियम नहीं दै कि कार्य-घ्वसके बाद कत्ता 
भी न रहे। जेसे घट-ध्वसके वाद भी कुम्द्यार रहता द्वी दै, उसी प्रकार 
ऊश्बर भी सृष्टिके प्रढय-समयमें भी क्रिया-रहित होकर रहता दी दै 
आओर समय पाकर फिर ईश्वर ही अपने स्वरूपमे स्थित माया छारा 
जगनूको रचता हे अत बोद्धने ईश्वस्के अस्तित्व विषयमें जो इतर्क 
प्रक्रिया था उसका तक ओर युक्ति द्वारा ख़ण्डन कर दिया गया। 


५ (५) आत्माको नित्य माननेकी अकाट्य युक्ति 


“पंच स्कन्‍्धोम से चिझ्लान स्कन्ध ही आत्मा दे मोर बढ क्षण- 
क्षण विन द्वोता दे अत अनित्य छे। किन्तु उसका प्रवाह ( सनन्‍्तति ) 
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उसक 'नर्वांण काल पर्यल्त रहता दे” यह कहना वोद्धोंका छुतर-पूर्ण 
है; फ्योऊि बोद्ध-सम्पदायमें विज्ञान स्कन्‍्धक्ी उत्पत्ति जड़ पदार्थों के 
समेलनसे मानो गयी दे, किन्तु जड पदार्थाफ़ा नियमानुसार संभेलन 
अपने आप नहीं द्वो सता दे, फिसो चेतन पदा्वऊे हारा ही हो 
सऊता है और बौद्ध मतमे जगतके निर्मापकर भूत-भोतिक ओर चित्त- 
चेत्तिकके समुदाय स्वरूप जो पंच स्कन्ध माने गये हैं, उनमे कोई चेतन 
पदार्थ नहीं माना गया दै। ज्ड पदार्थाका अपने आप इस प्रकार 
नियमानुसार संमेलन होना तऊके बाहर है ओर उनके स्वतः समेलल 
नहों होनेसे पंच स्कन्थोंका स्वरूप ही नहीं वन सकता दै- पंच स्कल्थोंमे 
सभो पदाथ जड़ है, उनके संमेलनसे कोई चेतन ( विज्ञान) स्वरूप 
काये उससे नहीं हो सऊता है, अतः विज्ञानस्कन्थ आत्मा दे यह 
बौद्धोंका कहना सरासर भूल है । 
बौद्धका विज्ञानस्कन्धको म्रात्मा मान कर उसको क्षणिक «» 

बतछाना उसका तर्ऊशाब्क्री अनभिज्ञताका पूर्ण परिचय है, 
वेंसा भाननेसे प्रत्यभिज्ञाका पालन ऊेसे किया जा सकता है 
क्योंकि “जो में विगत बप जिस काशीको देखा था, बही में आज 
डसी फाशीको देस रहा हू” इस प्रफारकी प्रत्यमित्ञा ( एक प्रकारका | 
ज्ञान ) छोगोंमे निर्विवादरूपसे होती हें। इस छोझिक व्यवह्ारकी 
रक्षा वोद्ध-सम्प्रदायमे केसे की जा सकती है। जय कि बोद्धमतमें 
छ्ण-द्षुणमे प्रत्येक पदार्थफा विनाश कहा जाता दे: जो पुव क्षणमें था 
चद्द पर क्षणमे नहीं दे, इस प्रकार आत्मा और काशीके भी उसके 
मतमे क्षणिक होनेसे विगत वर्षमे जो में था, वह वत्तमान समयमे 
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क॒द्दां ? ओर उस दिनकी काशी भी आज कहां ) फिर प्रचलित उक्त 
प्रत्यभिज्ञाका पाठन केसे हो सकता दै ! 
इसके समावानमें बोद्धका जो यह कथन द्ोता दे कि आत्मा या 
सारे पदाथ क्षणिक हैं सही, किन्तु उनकी स्तति ( प्रवाद ) क्षणिक 
नहीं है । बहू तव तक स्थायी है, जब तक किसी विरोधी भावके 
छारा तृष्णाके समूल उच्छेद होनेसे निर्वाण प्राप्त नहीं द्वीता दै। 
अत्यन्त सूक्ष्म काछको “क्षण” कहते हैं । प्रथम क्षणमें उत्पत्ति ओर 
'द्वितीय क्षणमें विनाश आत्माका माना ज्ञाता है, और इसी प्रकार दिव्य 
क्षणमें ही सजातीय आत्माकी उत्पत्ति मानी जाती है ओर उसमें पूर्व 
सत्माके अनुभव-जन्य जो संस्कार था उसका संक्रमण (प्रवेश) माना 
-जाता है । इसी ऋमसे पूर्व-पूर्व आत्माके' द्वारा अलुभूत पदार्थोका इसके 
संस्कारका उत्तर-उत्तर आत्मामें संक्रमण दोनेसे स्मरण होता दे यह 
“मान कर प्रत्यभिज्ञाका समर्थन वीद्ध-मतमें किया गया है, फिन्तु यह 
भी युक्ति-रहित है, क्योंकि जो पदार्थ,उत्पत्ति-क्षणमात्रमें दी रहता दे 
उसका किस भ्रकारका यह रहना दे ओर उसी अत्यन्त सूक्ष्म कार्ब्मे 
फिस प्रकार जगतके अनेक पदार्थों का अजुभव करना दे। यह समममें 
नहीं आता। उत्पत्ति-क्षणमें दी, जब कि पूर्णेरूपसे वस्तु कायम 
भी नहीं हुई है, तभी केसे कोई अनुभव कर सकता दे ९! _ 
क्या कहें जेले-जेसे उसकी गदहराईको खोजते हैँ, -वेखे-वैसे उसके 
अनर्गछ प्रकापका पता चलता दै। 
क्षणिक आत्माका कोन अनुभव कर सकता है ? क्योंकि वौद्ध- 
मतमें सारे पदार्थ क्षणिक दें कोई भी स्थायी नहीं दे | अनुभव करने 
पर 
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वाढ्या आत्मा भी क्षृणिक है, तन जो एक क्षण पयन्‍्त किसी प्रकार 
रहता दूं, वह ऊसे ऊह्द सकता है कि सय क्षणिक हूँ । 
सन्तति ( प्रवाह ) को स्थायी कद्दना भी वोद्धांका अपने सिद्धान्त 
का त्याग करना है, क्योंकि उसक सिद्धान्तमे जय सार पदार्थ क्षणिक 
माने गय ईं, तव 'सल्तति' को स्थायी कहना कया प्रढाप नहां है। 
जिस सन्तति-माननेका गव कर वोद्धोने प्रत्यभिज्ञा आदिमें 
उपस्थित दोपोंका निराकरण ऊिया दे, वह सनन्‍्तति फ्या क्षणिक 
पदाथसे अतिरिक्त कोई नवीन पदाथ है। अथवा नहां १ 
यदि फोई नवोन पदाथ नहां है, तव तो उसक भी क्षणिक 
दोनसे उक्त दोपोका निऊारण नहां होता दे ओर यदि क्षणिक पंदार्थसे 
कोई नवीन पदार्थ हे ओर बह स्थायी है, तो “सार पदार्थ क्षणिक 
हैं” इस सिद्धास्तका विरोध द्वोता दै। क्षणिकरका प्रवाह क्षुणिकसे 
अतिरिक्त ऊँसे ह्ो सकता दै ; * 
पू॑ आत्माके सब्श द्वी दूसरो आत्मा क्षणिकपक्षमें उत्पन्न 
होती रहती द ओर दूसर क्षणम विनाश द्योता रहता दे, इसो छिये 
यह भ्रम द्वोता है कि “वद्दी यह आत्मा दे” यह कद्दना भी तऊँ रहित 
“है, फ्याकि पूरे सटश दूसरी आत्मा दे, यह ज्ञान फिस आत्माको 
होगा १? पूव क्षणकी और परक्षणकी आत्मासे भिन्न कोइ 
तौसरी आत्मा पूर्व ओर पर मरात्माऊ़ी अवल्थिति काल पर्यन्त स्थायी 
रहे तो वह कद सके कि पूरे आत्माक सब्श यद्द पर आत्मा है; 
क्योकि वद्द तीखरी पूवे पर दोनोक स्वरूपको यथावन्‌ समझने से 
कह सऊदी दे कि उसीके सब्श यह दे । 


रघपण..* दर्शन तत्त्व रज्नाकर 


5 रह 
बोद्ध-सम्प्रदायमे दो क्षण पर्यन्त किसी आत्माकी स्थिति नहीं 
रहनेसे पूर्व-उत्तरकी आत्माका साहश्य-ज्ञान किसको हो सकता है। 
हमने आगे चल कर क्षणिक वादुका सण्डन सविस्तर किया दै । 

क्षणिकवादकी रक्षाफ़े लिये ह्वी बोद्धोने आत्माको नित्य नहीं 
माना था, जब क्षणिक वादका सहस्तरश' खण्डन अनेकानेक युक्त्योके 
दारा हो गया है तन आत्माको नित्य माननेमे बोद्धोकोभी आपत्ति 
नहीं दोनी।चादिये, क्योकि आत्माको नित्य नहीं माननेसे उसके प्राक्तन 
( पूरे ) जन्‍्मके कर्म, तदलुसार ढु,ख-सुस भोग आदि व्यवस्थाका 
पालन होना असम्भव है । 

पीद्धोले जो ओत्मा और मनको एक हीं पदार्थ कह्दा है 
वह भी असंगत दूं, क्योक्रि ज्ञाता (आत्मा ) को बाह्य घट-पढ 
आदि पदार्थोके प्रत्यक्ष ज्ञान करनेके छिये जिस प्रकार नेत्र 
झादि बाह्य इन्द्रियोकी झरूरत दै, उसी प्रकार आल्तर सुख-दुःख 
भादि पदार्थोके प्रत्यक्ष ज्ञान करनेके लिये ज्ञाताकों एक आन्तर 
इन्द्रियकी जरूरत दे, वही आन्तर इन्द्रिय 'मन! है। चह ज्ञानका 
करण ( साधन ) है और “आत्मा ज्ञानकाफर्त्ता है, अत आत्मा और 
मन भिन्न-भिन्न किया-सम्पादन करनेसे दो पदार्थ माने जाते हैं। 
दोनो एक कभी नहीं हो सकते । 

'मेरा मन शुद्ध है, अथवा अशुद्ध है? इस ललोफिक व्यवद्वारमे भी 
मनमे ममत्व बुद्धि रहनेसे आत्मासे मन प्रथक्‌ दै यही निश्चित द्वोता' 
है, बचोंकि ममत्व बुद्धि भेदका द्योतक दै यह सर्व-सम्मत दे। 
मन-आत्मवादके खण्डनमे इसका सविस्तर वर्णेन किया गया दै ।. 


हे 


पंचम रत्न स्पर 


५ डक डे 

आत्माको क्षण्क सात कर उसकी परिशुद्धि मानना 
#बदतो व्याघातः दोष द्वोता है; क्योंकि जो स्वभावतः क्षणिक है, 
उसकी परिशुद्धि फ्या । 

आत्माके नित्य मानने पर ही अविद्या आदि दोषोंके मिथ्या 
संसरगंसे कल्पित अशुद्धि और कल्पित बन्ध दोनों निवृत्त हो समझते 
हैं। मोक्ष कोई अभाव पदार्थ नहों है, जो आत्माके विनाशसे 
उत्पन्न होता हो, किन्तु मोक्ष भाव पदार्थ दै। आत्माके नित्य होने 
पर ही उसका मोक्ष संभव है । 

बोद्धोंने कह! था--“राग-द्वेपफी छाछन आत्मामे रूग जानेसे 
बह लाछन आत्मासे कभी हट नहीं सऊता” यह कहना भी आत्माके 
वास्तव स्वरूपको नहीं जाननेका द्योतक है । 

आत्मा नित्य ओर असंग है, उसमें किसी प्रकारका लाछन 
कभी नहीं छगा हू और न कभी लगेगा । राग-द्वेप आदि मनके« 
धम हैं, ये मनको लाउित ऊरते रहे हैँ ओर करेंगे। राग-द्वेप 
धर्म-युत मनके कल्पित संसगसे आत्मामे भी मनके राग-द्वे प भ्रमसे 
भासित द्वोते हैँ। इसका कारण-मन ओर आत्माके वास्तव स्वरूपका 
ज्ञान नदी होना है। जेसे जवापुष्प ( एक प्रफारका छाल पुष्प ) के 
संसगसे रस्फटिकमे, जो स्वरूपतः श्वेत होता है, छाछ रंगका भान होते 
छगता है, इसका भी कारण यद्दी दे कि स्फटिकफें वास्तव स्वरूपका 
ज्ञान नहीं है। उक्त प्रकारके भ्रमको हटाना द्वी वेदान्त शाद्यका 


मुख्य उद्दे श्य दे । न हर हि हु 
मन जड़ दे, फ्योंकि वह भौतिऊ दे यानी पंच भूतोंके सत्तगुणसे 
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उत्पन्न होता है। जब उसके उपादान कारण ही जड़ है, तो उसका 
जड़ होना चो स्वाभाषिक द्वी है ओर जड़ पदार्थमें स्वयं कुछ किया 
करनेकी शक्ति नहीं देसी ज्ञाती है। विना चेतनकी सहायतासे 
मनकी राग-हढे पादिमय सानसिक भ्रिया असंभव दे । जैसे सूय॒का प्रति- 
बिम्ब दपणमे पड़ कर उस प्रतिविम्बके द्वारा अन्य पदार्थाका प्रषश 
सुफुटहूपसे दपण करता दे ओर जैसे अन्धकारमें किसी पदार्थका 
दर्शन नहीं होता दै, किन्तु दीप आदिके आलोक रहनेसे दी प्रकाश 
होकर पदार्थोका प्रकाश होता दे, उसी प्रफार चेलनात्माके प्रकाशसे 
ही मन अपनी मानसिक राग-देपादिमय क्रिया-सम्पादन करनेमें 
समर्थ दो सकता दे, अतः आत्माकी नित्यताका स्वीकार करना अनि- 
चार्य है। 


* ( ३ ) वेद स्वतः प्रमाण है 


श्रुति-स्मृतिको प्रमाण न मानना युक्ति-रद्वित है, क्योंकि पुरुष 
की अनेकता दे, अतः उसकी चुद्धिकी भरी अनेक्ता ही सिद्ध (द्वोठो 
है। प्रत्येक व्यक्तिकी प्रकृति ओर रुचि भिन्न-भिन्न देखनेमे आती के 
अतः उसके वुद्धि-भेद भी मानने ही पड़ते हें । 

श्रुवि-स्मृतिको स्वतः प्रमाण नहीं माननेसे केवल अपनी-अपनी 
बुद्धिके द्वारा तत्तत-निर्णय करनेसे वास्तव तत्त्व-निणेय नहीं हो सकता 
है, क्योंकि एक व्यक्ति जैसा तत्त्व-निर्णय करेगा, दूसरा उससे ज्यादा 
बुद्धिमान न्यक्ति उससे विपरोत तत्त्व-निणेय ज़र सकता दहै। जो 
चस्तु प्रत्यक्षलपसे देखनेमें नहीं आती है, उसका कैवछ मानवकी 
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बुद्धि और तकके आधार पर यदि निणेय क्रिया ज्ञायगा तो वुद्धिके 
आनन्त्यसे उसके वास्तव स्वरूपका निर्णय दोना असम्भव दे। 
चस्तुका वास्तव स्वरूप एक दो होता हं। वुद्धिकी अनन्ततासे 
बस्तुफा जो अछग-अछग स्वरूप निर्णय किया जायगा, वह वास्तव 
स्वरूप ( तत्त्त-निणय ) नहीं द्वोगा, क्योडि वुद्धिकी भवधि नहीं दे, 
इस लिये केवछ वुद्धिफे आधार पर फेबछ तकंफे सद्वारे ही वस्तुका 
तत्त-निणय करना भूल है । 

बुद्धि ओर तकमे भ्रम आदि अनेक दोष भी देसे जात्रे कै; अतः 
कंबल बुद्धिफे द्वारा शुष्क तर्कसे सिद्धाल्तकी स्थापना नहीं की जा 
सम्ती दे, उसके लिये तो वेद ही पर्याप्ररूपसे प्रमाण दै। वेदमे 
भ्रम-प्रमाद आदि कुछ भी दोप नहीं है, वद्‌ ईश्वरके श्वासरूप दोनेसे 
अपोरुषेय कह्ठा जाता दे, उसी वेदके सम्भोर अथकी छोज़िक शब्दमें 
स्मृतिकारोंने विशद्‌ न्याख्या की है, अतः श्रुति और नदनुदूल स्टृपति 
दोनों मान्य हैं | 

प्राचीन ऊालके ऋषिगण सर्वेज्ञ ओर त्रिकालज् अवश्य थे, उन्होंने 
जो ग्रल्थ निर्माण किया है वह सर्येथा प्रामाणिक दै । 

#प्रिकालज्ञ आरूपियण भविष्यमे आने वाली प्रतिकूछ घटनाओंफो 
पहले द्वो क्‍यों नहीं रोफ दिया” बोद्धोका यह आशक्षेप निन्‍्द्रनीय दें, 
क्योंकि अपने झिये ऊर्मझा फछ भोग होता ही दे, जो अवश्य भोग्य 
है, उसके भोग हुए विना नहीं रहता दे। सावारण ऐसे भी कुछ 
कम हैं जो समुचित पुरुपाथ करनेसे विनषट्ट हो जात हैं, डिन्ठु कुछ 
ऐसे भो जवदुस्त कम मानवंके रहते हैँ, जिनका भोग करना मानवक्रो 


श्पछ. दर्शन तत्त्व रत्नाकर ४ 


अनिवाये होता है, अतः सर्वशक्ति रखते हुए मी सृष्टिकी मार्यादित, 
नियमको क्रूपि छोग विश्धखल्टित नहीं करते थे, उसके विपरीत 


चल्कि व्यवस्थित मर्यादाका पाछन करना और कराना ही ऋषियों 
का काम था। 


कुछ कर्म यानी अवश्य भोग्य ( प्रारब्ध कर्म ) के सिवा अन्य 
फर्मो के भोगमें मनुष्य परिवर्त्तन कर सकता है। उसमें अपने उत्थान- 
पतनका स्वयं मारिक दै सद्दी, किन्तु उसका कोनसा मांगे दै--किस 
प्रकार अपनी उन्नतिकी शिखर पर मलुष्य चढ़ सकता है यह 
जिज्ञासा द्वोनी मनुप्यकी स्वाभाविक दे । उसकी पूर्त्िके लिये क्या-क्या 
मानवफो उपादेय ( प्राह्म ) दे ओर क्या-क्या देय ( त्याज्य ) है, यह 
सुचारुरूपसे जतानेके लिये परम दयालु ईश्वरके निःश्वासरूपसे 
वेद प्रगाट हुए, अतः वे स्वतः प्रमाण हैँ । उनकी प्रामाणिकताफे आधार 
पुर ही ऋषियोंके बचनमें विश्वास या अद्धा की जाती दे, इसी: 
लिये स्वृति शास्त्र भी हमारे मान्य होते हैं। वेदुके अनुकूल जो 
वाक्य नहीं, वे आप्त वाक्य नहीं हैं, अतः वे हमारे हेय हैं । 
स्वृति आदि अन्य अन्थोंकी मानवको बुद्धि या तर्क सबकी 
प्रामाणिकता वेदके द्वारा जानो जाती है और वेदकी प्रामाणिकत्ो 
स्वर्य सिद्ध दे इस लिये 'ेद” स्वतः प्रमाण अवश्य दे । 
( ४ ) जीवन प्रंवाहका इस झारीर तक ही 
हद न सानना 
न्‍ चोद्धोंके इस सिद्धान्तसे स्वोशमें इमाण विरोध नहीं दे, क्योंकि 
फमफल-भोगकी व्यवस्था पालनके ट्यि पूर्व-ज॒न्म और परं-झन्ममें 


हक 


ध्स्य्ध दर्शन तत्त्व रक्नाकर हे 


बौद्धशब्दार्थ-विवेचन 
गौतम दुद्धके पहले ही अनेक वुद्ध आविभूत हो चुके हैं, इसका 
विदेशीय थोद्धसम्प्रदायके छोग और अनेक पुरातत्त्वज्ञ प्रमाणके द्वारा 
समर्थन करते हैं। 
अत्यन्त प्राचीन ओर प्रामाणिक वाल्मीकीय रामायणमें बुद्धक 
नाम ओर उस मतकी निन्‍्दा देसनेमे आती दे | जेसे-- 
ध्यथाहि चोरःस वथादि बुद्धस्तथाग्त नास्तिकमत्र विधि! 





इत्यादि ( अयोध्या काण्ड १०६ सर्ग ३४ वा श्छोक ) 
पूव समयमें देवगणके प्रार्थनासे भगवान्‌ विष्णुके शरीरसे उत्पन्न 

होकर माया-मोहने असुरोफे प्रति वौद्ध-धर्मका उपदेश जिया दै यह 
विष्णुपुराणफे तृतीय अंशके १८ बें अध्यायमें कथन किया गया दे । 
जो क्षणिक बुद्धिको ही आत्मा कहते हैं, चुद्धिसि मिन्न आत्मा नहीं 
मानते हैं, अतः वे 'वीद्ध! नामसे कदे जाते हे | 

बोद्ध-प्रन्थोमे भी 'वोद्ध” शब्दुको इस प्रकारकी व्याख्या उपलब्ध 
हंती दे । जेसे--'बुद्धितत्त्वे व्यबस्थितो वोद्ध? 

बौद्धके चार 'सेद 
बौद्धके चारसेद द्वोते हैं जेसे--सोत्रान्तिक, वेभापषिक,योगाचार 
, ओर माध्यमिक । 

उनमेंसे सोज्ान्तिक ओर बेभाषिक तो बाहरकी बस्तुओंकों भी 
मानते हैं, किन्तु योगाचार बाह्य वस्तुओंको नहीं मानते हैँ। फेवल- 
विज्ञानफ़ो मानते हैं। माध्यमिक सब छुछ शून्य द्वी घढाता दै। 


पंचम रत्र र्पज 


वोद्धसतको ही 'वनाशिक मृत” भी कहते हैं। उक्त जो चार मत 
है, वे शिष्योंके मेंदसे दें, किन्तु तत्त-निणयम्ते मेद नहीं है । तत्त्व- 
निर्णय सबका एक द्वी दे। _ जिसकी बुद्धि द्वीन ( «५५० ) 
उसको सर्वास्तित्ववादुके द्वारा शून्यताका ज्ञान कराया जाता दे, 
आर जिसकी बुद्धि मध्यम दे, उसको क्ञानमात्र-अस्तित्ववादके हारा 
शूल्यताका ज्ञान कराया जाता दे । जिसको बुद्धि उत्कृष्ट (उत्तम ) 
है, उसको साक्षात्‌ द्वी शूल्यता तत्तका ज्ञान कराया जाता है, अतः 
बोद्धोंका शून्यवाद ह्वी मुख्य वाद है, ओर शूल्यताका निश्चय कराता 
दी तरव-निण्य है । 'बोधिचित्त विवरण! प्रन्थमे जेसा कट्मा दै-- 
देशना लोकनाथानां सत्त्चाशयवशाल॒गाः। * 
मिद्यम्ते बहुधा लोक उपायवेहुमिः पुनः ॥ १ ॥ 
गम्भीरोत्तानमेंदेन क्चिच्चोमयलक्षणा। 
भिन्‍नापि देशना5उभिन्ना शून्यताह्यलक्षणे ॥श॥। 
अर्थ--लोकनाथानाम्‌- बुद्धफा देशनाः--आगम (उपदेश ) 
सत्त्वाशयवशानुगाः- प्राणिओफे अभिप्रायके अनुसार दवोते के यानों 
जिसका जेसा अभिप्राय रहता है, उसके अनुकूछ उपदेश उसको 
देकर पश्चात्‌ तत्त्व-साक्षात्कार कराया जाता है। उनके आगमका 
लांगोमें अनेक प्रकारका विभेद॒ दृष्ठ द्वोता दै। जेसे--उनमे शून्यता, 
क्षणिकत्व, सर्वास्तित्व आदि अनेक मेद हैं । गम्भीर--अगयाव और 
७त्तान यानी उसके विपरीत जो स्थूछ दृष्टि-्योग्य है, उसके भेंदसे 
आए कद्दीं उभ्‌य लक्षणा यादी ज्ञानास्तित्व्‌ ओर बाल्यस्तित्व दोनेंकि 
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प्रतिपादन करने वाली देशना है, वह उक्त प्रकारसे विभिन्न होने पर भी 
शून्यताहप अद्दय छक्षणमें एक है, यानी शून्यता विभिन्न तात्पयंका 
प्रतिपादन नहीं करती है, अतः वह एक रूप है। 

सारांश यह कि अधिकारीके भेदसे ही वोद्धांफे चार भेद कट्दे - 
जाते हैं, किन्तु सबका तात्पये शूल्यतामें ही है। यद्यपि सोत्रा- 
न्विक और वेभापिकका भी परस्पर मतमेंद दृष्ट होता है, जैले-- 
सोत्राल्तिकके मतमे 'अर्थ' अनुमेय होता है और वेभाषिकके मतमें 
'अथे! का प्रत्यक्ष माना गया है, तथापि सर्बास्तित्ववादमें उक्त दोनोंका 
मतभेद नहीं है । ह 

“सौन्नान्तिक ओर वेभापिकके मतमें “सर्वास्तित्ववाद” माना गया 
है यानी बाह्य ओर आन्तर दोनों वस्तु मान्य है। योगाचारके 
मतमें “विज्ञानास्तित्वमात्रवाद” माना गया है और माध्यमिकके 
“मतमें “सर्वेशूल्यत्ववाद” माना गया है। 

इस प्रकार वोद्ध-मतमें सर्वास्तित्ववाद, चिज्ञानास्तित्वमात्र वाद 
ओर सर्वशून्यत्ववादके भेदसे तीन प्रकारके वाद कहे जाते हैं। 

ड बाद्य ओर आभ्यन्तर जगत्‌ 

यद्‌ जगव्‌ खबेदा दो प्रफारका है, बाह्य ओर आसश्यन्वर | भूत 
और भोतिऊ पदार्थ बाह्य जयत्‌ कद्दा गया दै । चित्त ओर चंत्त पदाथे 
आन्तर जगन्‌ कहा गया है | 


जल ग्‌ 
श्थिवी धातु, जल घातु, अप्ति घाठु, और वायु धांतु ये चारो 


धातु भूत दँ। आवरणऊा अभावमात्र द्वो आकार दें, अतः आफाशको 
भूत नहीं माना है । 
मौतिक 

रूप मादि विपय ओर नेत्र आदि इन्द्रिय भोतिक यानी भूताऊा 

काय है | 
भूतांका स्वभाव 

प्रथिबोका ऊठिन ( कठोर ) स्वभाव हवा दे। जलछका स्निग्ध 
स्वभाव होता दे । अग्निका उप्ण स्वभाव द्वोता है। वायुका ईरण 
( चलन ) स्वभाव होता है । 

चित्त 
आभ्यन्वर ( शरीरफे अन्दरमें ) जो विज्ञान दे वह चित दे, , 
“बद्ठी भात्मा दे। थोद्ध लोग मात्माक़ो विज्ञान कद्दते हे । 
चेत्त 

चित्तका जो कार्य दे यानी विज्ञान रूप आत्माऊे हार जो ज्ञेव 
होता है, वहू चेंच अथवा चेतिक कट्दा जाता दे। 

चित्त और चेत्त इन्दों दोनों पदार्थोंमे -वोद्धेफा 'रंच स्कन्थ! 
अन्तगंव हो जाते हैँ 

रूप, विज्ञान, वेदना, संज्ञा, संस्कारके भेदसे 'स्कत्व' पांच प्रकारके 
कहे ज्ञाते हें! 

श्६ 


शहण दर्शन तत्त्व सज्नाकर 


रूप स्कन्ध ; 
विपय और इन्द्रियको “रूप स्कल्थ! कहते हैं; 

यद्यपि प्रथिवी आदि विपय वाद्य दें, तथापि शरीरमे उतकी अव- 
स्थिति रहनेसे यानी शरीराकारमें संहत ( परिणत ) होनेके काएण 
आर जो शरीरकारमें संहत नहीं हैं, वे विषय भी इन्द्रियोंके संवन्धसे 
आन्तर चित्तके द्वाम निरूप्यमाण (ज्ञेय ) होनेके कारण आल्तर- 
समुदायमे गिने जाते हैं, अथवा इन्द्रियोके संबन्धसे प्रथिवी आदि 
विपय भी आध्यात्मिक ( आभ्थल्तर ) कटे जाते हैं । 


ब्ह्ड विज्ञान स्कन्ध 
आलय विज्ञान ओर प्रद्नत्ति विज्ञानका जो प्रवाह दे उसे “विव्वान- 
स्कन्ध' कहते दे । 


ल्‍ 
* + 


आलय विज्ञान 


नी हद ७.५ ५ 

(अहम अहमः “में, में! इस प्रकारका जो अनुभव दोता है, 
ड्से “आलूय विज्ञान! कहते है । यह्‌ आत्मविषयक ज्ञान हैं यानी 'में 
मं? इस रूपसे अपनी आत्माका ज्ञान है । 

प्रवृत्ति विज्ञान । 

इन्द्रिय-लन्य जो रूपादि विषयका ज्ञान दै उसे प्रवृत्ति विज्ञान 
कद्दते है । घट-पट आदि सर्मस्त 'जगतऊा जो इन्द्रियोंक द्वारा ज्ञान 
द्ोता है वह “प्रदत्ति विज्ञान! है । जैसा कद्दा है-- 
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तत्स्यादाल्ण विज्ञान यद्भवेदहमास्पदम। 
तत्स्यात्मवृत्ति विज्ञान यन्नीलादिकमुल्धिखेता। 
जअथे--बह आय विज्ञान दे जो अढं - 'में! का आश्रय है और 
चुद्द प्रवृत्ति विद्वान दे जो नीलाडि आकार घाला दे | आय विज्ञानकी 
घाय सुपृप्तिमं भी वनी रहती दे ओर परलोकमें भी आती है ६ 
बेदना स्कन्घ 
प्रिय विषयके स्पश (संबनन्‍्ध ) दोनेसे जो चिचकी एक प्रक्रारकी, 
सुखकी अवस्था द्वोती दे, अप्रिय विपयके स्पश दोनेसे जो चिचकी एक 
प्रकारको दुःखकी अवस्था हो जाती है ओर जो विपय-न तो प्रिश्व 
है ओर न आपरिय है ऐसे विपयके स्पर्श होनेसे वित्तकों जो एक 
श्रकारकी सुख-दुःख-रहित अवस्था होती दे, बढ तीनों प्रकारंको ज़ो 
अवस्था दे बह 'बेदना स्कन्ध है । 
संज्ञा स्कन्‍्ध 
संक्ञाक संसग ( संवन्ध ) होने योग्य जो प्रतिमास है, उसको 
“सज़ा स्कन्ध' कहते हें । 
जंसे-डित्थः कुण्डली ग्रोरो प्राक्मणो गच्छति! डिल्‍्वे;नामका 
छुण्डलंधारी मोर वण ब्राह्मण जातादें। फिसीके मतमें देवदत 
आदि नामको द्वी संत्ञा स्कन्‍्व कहते है) 


! / » * ४  ससकार स्कन्च 
3 राग-ई प आदि फ्छेश ओर मद-मान आदि उपक्छेश तथा घमर- 


अधमे ये सब 'संस्‍्कार स्कत्य' कहे जाते हैं । 
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उक्त पंच स्कल्थके सपुद्रायको “पंच स्कत्थी! कहते हे। संघ 
रह हि अल: 
स्कन्धमे सबिक्ल्प प्रत्यय (ज्ञान) रहता डू ओर “आलय विज्ञान 
झूकन्ध में निविकल्प प्रत्यय रहता है । 
कि ि दे पीके चाय हद 
इनमे से विज्ञान स्कन्‍्ध चित्त वा आत्मा है। शेप चारों स्फन्‍्थ चत्त 
वा चैंचिक है। इनका संघात आध्यात्मिक संघात द्दा 
परमाणुओंका संघात 
प्रधिबी आदिके परमाणुआंसे यह सारा भूव-भोतिक जगत 


' बनता दे.। यह जगत परमाणुओंका संघात ( समुदाय ) मात्र है। 
बा 


अर्थात्‌ पाथित्र परमाणुओंका पुज्ज द्वी पृथिवी दे ओर पुष्ज द्वी इक्ष 
आदि $; यद्‌ प्रथिवी आदि परमाणुओंसे कोई अछय वस्तु नहीं बनते 
हूँ, किन्तु एक संस्थान (स्वरूप ) बिशेषमे पसमाणुओंका दी पुत्ज 
(६ ढेर ) हे । 

प्रधन--यदि इक्ष पस्माणुओंका समुदाय है तो “यह एक बृत्ष दे 
डस प्रकार बृक्ष्म एकत्व केसे प्रतीत द्वोता दे! क्योंकि समुदायमे 
४ जहुत्वु रहना चाहिये । 

समाधान--ऊँसे मलुष्य-समुदायमे प्यह एक सेवा दे! ओर इश्- 
स्समुदायमे “यह एक वन है! इसी प्रकार यद्दा भी समुदायमे एकल 
बुद्धि होदो दे । 

प्रश्च--पस्माणुओका सघात यदि बृक्षु दे तो उसका प्रत्यक्ष नो 
” झेना चाहिये, क्योंकि परमाणु प्रत्यक्ष-योग्य नहीं दे । 

समाध्षान--जेसे अत्यन्त दूरसे एक केश ( बाल ) का प्रत्यक्ष 
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नह्दों होता दे, किन्तु बालेंके संघका प्रत्यक्ष द्वो जाता दे, उसी प्रकार 
अल्या-अछग परमाणुके प्रत्यक्ष नहीं होने पर भी परमाणु संघका 
प्रत्यक्ष द्वो सकता दे, अतः परमाणु-संघरूप जो ब्ृक्ष आदि हैं, उनकेः 
प्रत्यक्ष दोनेमे कोई आपत्ति नहीं हो सकती दै । 

बोद्ध-मतमे 'प्रतीत्य समुत्पाद' मान्रा जाता है, यह बोद्धोका 
अपना सिद्धान्त दहै। इसीके माननेसे ईश्वर भादि कोई चेतन नहीं 
माना जाता है । 4 


प्रतीत्य समुत्पाद्‌ 


+ 
वाह्म और आशभ्यन्तर जो कुछ भी काय द्वो रहे है 'डनका ईश्वर 
आदि कोई कर्ता नहीं है, क्ल्तु समस्त कारणके मिल जानेसे काय 
सपने आप हो जाता दै, इसीको प्रतीत्य समुत्पाद कहते हैं । इसका 
छक्षण इस प्रकार बुद्धने कद्दा है--/३ढं प्रत्यय फलम” 
इदें काय॑ प्रत्ययस्थ क्ारणसमुदायमात्स्य फल, न चेतनस्य 
कस्यचिद्त्यथः । ) 
अर्थात्‌ सारा काय कारण-संघका फल दे, अन्य उिसीक्य नहीं, 
यानी कारण-समुदायको पाऊर काय अपने आप हो जाता दै। कारण- 
सामप्री अर्थात्‌ कार्ण-समुद्रायमे काय-जनकता ञझक्ति है, अतः किसी 
काय-सम्पादनके लिये ईश्वर आदिका मानना व्यथेंदे जेसे 
बुद्ध-सूत्रमे क्दा दै-- ५ 
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बने जज ज्जजजरज-- 


3. 
5उत्पादाद्या तवागतानामलुत्पादाद्या स्थतंपा 
भर्माणां धमंता। घमंस्थितिता धर्मनियामकता 
प्रतीत्यसमुत्पादानुलोमता”? 





तथागताना -- वुद्धके मतमे धर्माणा --काय ओर कारण दानोंको 
घमता अर्थात्‌ काय-का रण भाव स्वरूपता उत्पाद्से अथवा अतुत्पाद्से 
होता दे, यानी जिसक रहने पर जा उत्पन्न होता हे ओर जिसके 
नह्दों रहने पर जा उत्पन्न नहों होता है बह उसका कारण ओर काय 
होता है' अर्थात्‌ जो उत्पन्न द्वोता हे वह तो काय दे ओर जिससे 
उत्पन द्ोता है वह कारण हे । 


* / अरमुस्थ-कायको जो पक प्रकारकी स्थिति होतो दे, (जो 
+फारणकी अपेक्षा करके ही द्ोती है ) ओर धर्मकी-कारणकी भी 
कार्यके प्रति नियामक ॥ रहती हीं द्वे इस प्रकारका जो काय काएण 
भाव है वद्ध किसी चेतनके अधीन नहीं है । किन्तु प्रतीत्य समुत्पाद्क 
अधीन है। वाह्य और आध्यात्मिक भदसे दो प्रकारका 'प्रतीय 
समुत्पाद' दोता है । 
फिर भी बाह्य ओर आन्तर दोनो अ्रतीत्य समुत्पाद' हेतूपनियन्य 
ओर भप्रत्ययोपनिबन्धफे भेदसे दो दो प्रकारके होते हैँ । 
क्योंकि वोद्धमतर्में बाह्य ओर आधश्यात्मिक समस्त कायकी 


उत्पत्ति देतुपनिवन्ध ओर प्रस्ययोपनियन्‍्य इन दो प्रझारोंसे कही 
गयो है । * 
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/।.. देलूपनिबद्ध कार्य 
जो कार्य एक-एक हेतुसे उत्पन्न द्वोता है, उसे देतुपतिरद्ध्‌ काय 
कद्ठते 4 ) 

जसे बाह्य काय--बीजसे मकुए द्वोत्ा है, अकुरसे पत्र (पता) 
उत्पन्न द्वोत्ा है, इसी तरह पुप्पसे फल उत्पन्न होता दे । आण्यात्मिक 
कार्य--अविद्यासे संस्कार, संस्कारसे विज्ञान, विज्ञानसे नाम-रूप 


उत्पन्न होता दे इत्यादि । 


प्रत्ययोपनिवद्ध कायथे * 

जो कार्य अनेक देतुओंफे समवधान ( इकट्ठा ) होनेसे उत्पक्ष 

होता दै, वह प्रत्ययोपनिवद्ध कार्य कहा जाता दे। देतुओके' समुदाय 

(संघ ) को 'प्रत्यय' कहते हैँ, उनसे उत्पन्न होनेफे कारण प्रत्ययोपनिवद्ध 

काय कद्दा जाता है । 20% 

जैसे बाह्य कायं--प्थिवी, जछ, तेज, वायु, आकाश, शत इन 

छ धातुर्भोके समवाय ( एकन्री करण ) होनेसे वीजसे अकुर उत्पन्न 

होता दै। आध्यात्मिक कार्य--प्रधिवी, जल, तेज, वायु, माकाश, 
विज्ञान इन उ धातुओंके समवायसे शरीर उत्पन्न होता दै। 


वाद्य प्रतीत्य समुत्पादके 
हेलूपनिवन्ध हि 


एक-एक कारणते जो कार्यका संबन्‍्य दै, उसे 'हेतूपनियन्ध कहते हूँ। 
जैसे--वीजसे अंकुर उत्पन्न द्ोता दे; मकुरसे पत्र, पच्सेडाडी, 
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डालीसे नाल, नाछसे गर्भ, गर्भसे शूक (नोक) और शूकसे पुष्प और 
पुष्पस्ते फछ होता है। इस प्रकार उत्पत्ति-क्रम रहने पर भी घोजको” 
कभी यह ज्ञान नहीं द्वोता है कि 'में अंकुर पेदा करता हूं), अंकुरको भो 
यह ज्ञान नहीं होता दे कि “में वीजसे उत्पन्न हुआ हूं! और इसी प्रकार 
पुष्पको यह ज्ञान नहीं होता दे कि “में फलको पेदा करता हूँ! और 
फलऊो भी यह ज्ञान नहीं होता है कि 'मे पुप्पसे बना हूं, इसल्यि 
चेतन या किसी अन्य अधिए्ठाताफे नहीं रहने पर भी वीक 
आदिके कार्य-कारण भावका नियम देखा जाता है यह हेतूप 
निवन्धका वीजसे लेकर फछ पर्यन्त जो उदाहरण कहा गया है वह 
बाह्य रदाहरण कहा गया है । 
बाह्य प्रतीत्य समुत्पादके 
हि प्रत्ययोपनिबन्ध 
* कायका जो कारण-ससुद्दायसे संबन्ध दे, उसे प्रत्ययोपनिबन्ध 
कह्दते हैं 
बीजसे अकुरको उत्पत्ति दवोनेमें प्रथिवी आदि छः घातुओंका 
जो संव दे बद बाह्य प्रत्ययोपनिवन्धका उदाहरण दै। 
साराश यह दे कि छः धातुओंके समवाय दोनेसे वीज रूप फारणसे 
अ'फुर उत्पन्न होता दै। उसमे (छथिवी धातु बीजका संग्रह काय 
फरता दे, जिससे अ'कुर कठिन होता दे । जछ धातु बोजको स्निम्ध 
करता दे। तैज धातु चीजको परिपक्च करता है। वायु घातु बीजका” 
अभिनिदेरण करता है, जिससे अ'कुर वीजसे निकलता दे । आकाशः 
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धातु बानझ्ा आवरएा हता दे जऋ्तु धातु बोचको परिणत 
करता है। 

इस प्रद्धर उक्त 5 धातुओंका समुदाय स्वरूप वीजक योने पर 
अकहुर त्पन्न हाता हे, अन्यथा नदों। 

चद्दा पर प्रधित्री घातुज़ो यद कभी ज्ञान नहां होता दे फि "में 
वीजझ्ा सप्रद काय करता हू” । इसी प्रजार क्लुतुझो भो यह ज्ञान 
कभी नहां द्वाता दे, फ्ि 'में वोज्का परिणत करता हु।” ऐसे 
सअकुरझो भो यद ज्ञान नहां द्ोता हैं हि “मे इन धातुओंसे बना 
हुआ हू।! 

उक्त प्रकार ाद्म प्रतीत्य समुत्पाद' द्ेतूपनिवन्ध ओर प्रत्ययोप- 
निबन्ध इन दो फारणासे दी द्वोवा है। 

डसी प्रद्वर आध्य त्मिक प्रतीत्य समुत्पाद' भी उक्त दो कारणांसे 
द्वोता दे यानी बद् नी हेसूपनियन्‍्ध ओर प्रत्ययोपनियत्धसे द्वोता दै। , 

आध्यात्मिक प्रतीत्य समुत्पादके 
हेलूपनिवन्ध 

अगिथा, सस्कार, विज्ञान, नामरूप, पडायतर, स्पर्श, वेदना, 
तृष्णा, उपादान, भत, जाति, जरा, मरण, शोक, परिवेदना, दुख, 
दौमनस्य इत्यादि उपक्छेश कड्ढे जात दें। 

अविदया यदि नहीं द्वोती, तो सस्कार यानी राय-द्वेष-मोद 
यह तीन प्रऊारका सस्कार भी नहीं द्वोता, इसी तरह सस्कार नहां 
शोता ता विज्ञान नद्दीं होता और विज्ञान नहीं द्ोता तो नामरूप नहां 
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होता, इसी प्रकार जाति नहीं होती लो जस-मरण आदि नहों दोते। 
वह्दा अविद्याको यह ज्ञान नहीं होता है कि 'में संस्कारोंका 
रुचयित्री हूं' और संस्कारोंको भी यह ज्ञान [नहीं दोता दे कि हम 
अवियद्यासे बने हैं? । इसी प्रकारसे जातिको भी यह ज्ञान नहों होता 
है कि “में जरा-मरण आदिका विधान करता हू" ओर जरा-मरण 
आदिको भी यह ज्ञान नहीं होता कि (हम सव जाति आादिसे वने हैँ ! 
जिस प्रकार बीज आदि अचेतन पदाथके रहनेसे द्वी बिना 
फिसी अल्य चेतन अधिछाताके भी अंकुर आदिको उत्पत्ति होती 
डै, उसी प्रकार अविद्या आदि स्वयं अचेतन पदार्थके रहनेसे ही 
्ा बिना किसी अन्‍य चेतन अधिछ्ठाताके भो संस्कार आदिको भी उत्पत्ति 
“होती दे । 
<इदं प्रतोत्य -- प्राप्य इदं उत्पय्यते' यानी इसको पा कर यह उत्पन्न 
*होता है, केवल इतना ही दृष्ट होता दै। किसी चेतन ईश्वर 
जादिका उसमें अधिछातृत्व नहीं देखा जाता है। इस प्रकार 
आध्यात्मिक प्रतीत्य समुत्पादका हेतूपनिवन्ध कट्दा गया है | 
आध्यात्मिक भ्रतीत्य समुत्पादके 
प्रद्ययोपनिषन्ध । 
«. जैसे--प्रथिवी, जर, तेज, वायु, आकाश, विज्ञान इन छः 
घातुओंके, संमेलनर्स काय (शरौर ) उत्पन्न दोता है। 


पृथिवीं घातु शरीरका काठिन्य-सम्पादन करता दे । “जछ थधाु' 
शरीरको स्निग्ध * करता दै। 'तेज धातु खाये अन्न-न्डको 


$ पंचम रत्न श्ह्छ्‌ 


पचाता दै। (वायु धातु” शरीरका श्वासं-प्रश्वास सम्पादन 
करता दै। "आकाश धातु' शरीरके भीतर अनावरण फरता है। जो 
नाम-रूपका सम्पादन करता है, तथा मनोरूप विज्ञानका सम्पादन 
करता दे वह “विज्ञान धातु! दे। इसोफों “आलय विज्ञान” कहते हैं। 

जय गआब्यात्मिक प्रथिदी आदि घातु अविकल ( पूण ) रूपसे 
रहते हैँ ठव उन सके समेलनसे शरीरकों उत्पत्ति होती है, किन्तु 
यह ज्ञान पृथिवी आदि घातुओंको नहीं द्योता है कि 'हुम सब शरीरके 
काठिन्य आदिका सम्पादन फरते दूँ, और शरीरको भी यह ज्ञान 
नहीं होता दे कि 'में पृथिवी आदि धातुओंसे वना हुआ हू! वह 
भो अचेतन पृथिवी आदि धाठुओसे शरीरकी उत्पत्ति द्वोतीं दै।* 
बहा कोई चेतन सचालऊ नहीं रहता दे, जो उसका अधिए्ठाता वन 
खक॑। इस प्रकार वीज आदिसे अकुरकी उत्पत्ति होती दे। 

यह्‌ (्रतीत्य समुत्पाद' सवन दृष्ट दो रहा दे, इसका अपलछाप 
करना ( छिपाना ) असभव दे! 

उक्त छ. धातुओमें जो--एक सज्ञा, पिण्ड सन्ना, नित्य सज्ञा, सुस 
सज्ञा) सत्त सना, पुद्ग सज्ञा, मनुष्य सत्ता, माठ-दुहितू सज्ञा और 
अद्दकार-ममकार सज्षा होती है, वही 'अविद्या/दै। वही ससासके 
समस्त अनर्थका मूछ कारण दे । 

उस अविद्याके रदने पर ही राग्र, द्ेप और मोह ये दीन प्रफास्फे 
संस्कार विपयोमिं द्वोते हैँ यानी सांसारिक विपयोंमें,जो किसीमें 
राग, दिसीमें देप और जिसोमें मोह दोता दै। उसझा कारण “अविद्या! 
है। किसी वस्तुका जो ज्ञान द्वोता है, चढ़ कहने है। रागादि 
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संस्कारसे धर्माधम रूप “विज्ञान! उत्पन्न होता दे, अथवा उन संस्काररोसे 
गर्भस्थको पहला विज्ञान उत्पन्न होता है । विज्ञानसे 'नाम-रूप' उत्पन्नः 
होता दे। नामके आश्रय होनेके कारण पृथिवी आदि चार जो 
रूपबान्‌ पदार्थ है, जो शरीरके डपादान कोरण स्कन्य हैं, वे 'तामी 
कहें जाते हैं और उन्हीं उपादान कारणोंको लेकर जो रूपवान्‌ शरीर 
बनता है वही “रूप” कद्दा जाता दै। गे बने हुए शरीरकी कललछ,« 
बुदूबुद आदि अवस्था 'नाम-रूप! है । वह नाम-रूप विज्ञानसे उत्पन्नः 
होता है, नाम ओर रूपका यानी का्य-कारणकी एकता करके उक्त- 
कथन है । 

पृथिवी आदि छः घातुओंका आयतन (घर) 'पड़ायतन” कहा मात 
है। नाम-रूपसे मिले हुए इन्द्रियोंको 'पड़ायतन' कहते हैं। 

नाम-रूप ओर इन्द्रिय इन तीनोके संमेलनको “स्पर्श” कहते हैं । 

सुख-दुःख आदिको “ेदना' कहते हैं, यह “स्पर्शले' उत्पन्न द्वांती दे £ 
बेंदुना रहने पर “यह सुख फिर भी मुझे प्राप्त करना चाहिये! इस प्रकार 
का ज्ञो निश्चय करना है उसे 'त्ृप्णा? कहते दें | ठृष्णासे 'उपादान! यानी 
वाणी ओर शरीरकी चेष्टा होती दे, यह प्रद्ृत्ति विशेष है । उपादानसे 
“भव! यानी “धमे-अधम' द्ोता है । उससे “जाति! यानी जन्म द्वोता है, 
उसीको '“स्कन्ध-प्रादुर्भाव” कहते दें । जातिसे 'जरा-मरण” आदि द्ोते 
हैं। उत्पन्न जो स्कन्ध हैं, उनके परिपक्व अवस्थाको 'अरा! कहते दें, 
ओर स्कन्‍्धोंका नाश, होना “मर! है। पुत्र, कलत्र ( स्री ) आदिमें 
आसक्ति रहनेसे मूढ़ व्यक्तिक जो अन्तर्दाद्न दे, उसे शोक! कहते 
है। शोकसे जो हा मातः १ हा तात ! हा पुत्र-कलत्र आदि? इस 


हर 
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प्रकारका विछाप करना दे, उसे 'परिवेदना! कहते ई #॥ मरणका जो 
फ्लेश दे, उसे “दु:ख” कहते हैं । मानस दुःखको 'दोमेनस्य' ऋहते हें। 

इस प्रकारके ओर ज्ञो उपाय हैं, वे उपक्छेश कह जाते हैं। थे 
सव परस्पर एक दूसरेके कारण होते हैं. यानी जन्म आदि कारणंसे 
अवियया आदि उत्पन्न होते है ओर अविद्या आदि कारणसे जन्म 
आदि उत्पन्न होते हें, इस प्रकार घटी यन्त्रकी तरद यानी घड़ीकी सुईकी 
तरद सदेव उन अविद्या आठिका क्रम चालू ही रहताद। उन्हीं 
अविद्या आदिका संघातरूप यद्ध ज्गत्‌ रचा जाता दै। 
प्रश्न--बोद्धमत्में देतूपनिचद्ध जो काय कद्दा गया दे, उस पक्षमें 
कार्य द्वोनेमें कारणोंसे अतिरिक्त दूसरोंझ्ी अपेक्षा नहीं होती है/ फेवल 
कारणसे अपने आप कायेद्दो सकता दे, किन्तु पंच स्कत्थक्रा 
जो समुदाय दे, उस संघातकी उत्परत केवछ कारणोंके अधीन 
-नहीं दे, क्योंकि बढ तो नाना कारणोंके संमेलनसे उत्पन्न होता दे, 
वह प्रत्ययोपनियद्ध है; अतः बढ कारणोके संमेटनसे उत्पन्न 
द्ोता दे ओर कारणोंका संमेलन करने वाला चेतनसे अतिरिक्त 
कोई दूसरा नहीं दो. सकता। 
सारांश यदद कि जहां अकुरकी उत्पत्तिमें अकेला बीज ही मुख्य 
इंतु है, दूसरे कारण सद्दायक रहते हें, जब वीजको दूसरे कारणोंकी 
सद्दायता मिल जाती तब वद्दां वीज स्वयं अ'कुर उत्पन्न कर सकठा है, 
फिल्तु जहां अनेक हेतुओंके समवधानसे एक काय उत्पन्न होता है, 
बद्दां उन देतुओंका समवधान ( इकट्ठा ) करने वाला अवश्य कोई 
-देतन पदाथे मानना पड़ेगा, क्योंकि यह जड़ पदार्थ अपने आप 
३ 
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जा कर सामंजस्यसे इकट्ठा हहीं हो सकते हैं। जेसे पंच स्कन्‍्धेंका 
समुदाय दे । वह किसी एक हेतुमात्रके अधीन उत्पन्न नहीं द्वोता 
डहै, किन्तु नाना हेतुओंके समवधानसे उत्पन्न होता दै और उतर सबका 
समवधान ( इकट्ठा ) बिना चेतनके होना असंभव दै। 
समाधान--उपसपंण प्रत्ययसे इकट्ठा होना सम्भव दे। 


उपसर्पण प्रत्यय 


निकट लाने वाले कारणको “उपसर्पण प्रत्यय' कह्दते हें। जैसे 
कारणको पा कर कार्य अपने आप होता दे, बेसे उन कारणोंका इकट्ठा 
होना भी इकट्ठा करने बाठे कारणोंसि अपने आप होता दे; उन इकद्ा 
करने वाले कारणोंको “उपसपेण प्रत्यय' क्या जाता है। चित्त और 
वैत्तकी उत्पत्तिके चार कारण होते हैं--विपय, करण, सहकारी 
ओर संस्कार | 

इन कास्णोंसे चित्त अर्थात्‌ रूपादि ज्ञान ओर चंत्त अवात्‌ 
घुझादि उत्पन्न दवोते हैं । 

जेसे नील-ज्ञानका नीछी वस्तु 'विपयरूप! कारण दे। सेत्र “कर्ण 
[ साधनरूप ) कारण दै। प्रऊाश 'सहकारी (सह्ायकहूप)' कारण है। 

स्रमनन्तर (पहिल्णे) प्रतोति 'संस्काररूप' कारण दे । सारांश यद 
कि कारण जब मिलते हें, तो काये अपने आप हो जाता दे, जिन 
कारणोंके मिल्नेसे कांग्रे होता दे, वही कारण माने जा सकते हैं। 
जेसे-धीजके न द्वोते हुँ मकर नहीं द्ोता दे ओर प्ीजके द्ोते हुए. 
अंकुर होता दे, इस लिये वीज मंछुरका क्वारण है। 


पश्चम रत्र ३०३ 
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इसी प्रकार प्रथिवो आदि ठ' 'घातुओफे समुदाय (सघ) रा 
समलन जप तक नहा द्वोतादैतप 'तक बोजफे द्वारा अकुर 
नहों हो सझतादहे ओर जब पृथिव्री आदि धातुओंक़ा समेलन 
दो जाता दे तो फिर किसी अन्य चेतन (ईश्वर) आदिकी 
प्रतोध्धा नहां होती दे, पीज्से अकुर उत्पन्न दो जाता है, अतः 
उन फरारणोसे अछ्ग चेतनकों कारण माननेको कोई जरूरत 
नहां दे । चेतनके बिना भी कोई काय नहाँ रुऊता दे; जिससे उसको 
भो कारण माना जाय। जिस तरह फाय अपने फारणासे अपने 
आप द्वांता दे, इसी तरह कारणोका समवधान भी अपने आप होता 
है, कहीं भी किसी अल्ग चेतनऊी प्रतीक्षा नहीं होती दे इस»ट्थि 
कोई अछग चेतन आदिकारण नहीं है । 





चस्तुमात्र क्षणिक है 

जिस तरह यिद्यूत्‌ क्षणिक दे, एक क्षण ठद्रती दै, दूसरे क्षर्ण 
नद्दा, इसी तरद सार द्वी भाव क्षणिक देँ। एक क्षणसे उत्पत्र होते 
हैं, दूसर क्षणमें न होत हैँ। ज्ञो पदाथ स्थिर प्रतीत दो रहे है, वे 
सर क्षण आ्षणमें बदुछ रह हैं, एक अवस्थामें नहीं ठदरत हे । इसी 
लिये बड़ी-बडी ऊठिन यस्तुर्५ँ भी समय पा कर जीण-शोर्ण द्वो जाती 
है। व छिसी एक दिनमे जीर्ग-शोर्ण नद्दा द्वोती हैँ, किस्तु छगातार 
क्षुण-छ्षणमें ज्लीर्ण-शी्ण होती चढी आयी दें ! स्थायी कोई वस्तु नहों 
है। प्रत्येक वस्तु बढ़ती दे या घटती दे, ठद्वरी नर्दां रद सम्ती दे, 
इस लिये पदले श्र॒णमें जो भाव द्वोता दे; वद दूसर क्षगमे नहा रहता, 


पथ्चम रत्न ५ 
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अर्थक्रियासरित्व बानी फायजनऊत्व द्वी वस्तुमानका सत्तव दे। 

जो क्सो फायडा जनक नहों हे बद 'सन्‌' नहीं दे, जेसे नसथ्य ग 
आदि । 


अर्थकियाकारित्व दी सत्त्व है 
सारे पदारय अर्थ क्रियाकारी है, अर्थक्रियाकारी होना (कसी 
ऊार्यकी उत्पन ऊरना ) हो भाव पदार्थ या 'सत! झा छक्षण दै। वह 
अर्थक्रियाफारी दोना यानी उसको जो अर्थम्रियाकारित्व शक्ति 
है बढ़ अक्षणिक पदार्थमे नहीं रह सकती दे, फ्योक्रि वत्तमान अथ- 
फ्रिया करनके समय आगामी ( भावी ) अर्थक्तियाक्री शक्ति असमें 
है ? अथवा नहीं ९ 
यदि दे; तो उस फरार्यड्री भी उत्पत्ति डसी क्षण होनी चाहिये, 
क्याऊि जो जर जिसके फरनेमे समथ दे, यह उसी समय उसे , 
ऊरता है, चले सामग्री अपने फायमक्रो उत्पन्न करती हे! यदि 
यद्द भो समर्थ दे तो अपने कायको उत्पन्न फरें। यदि इसमे इसके 
फरनेका सामथ्य द्वी नहा, तो ऊभी नी उत्पन्न न करे, जंसे पत्थरका 
डुकडा अ कुरफो उत्पन कमीट्रुन्ां करता हे । यदि यह कहा जाय 
फि समथ भी कारण दूसरे सहकारियोके मिलने पर काये करता दै, 
जय जमे सदुफारी मिलते दें तव॒वसा कार्य[दोता है, जेसे उ)9थिवी 
आदि छ धातुओके सम्बन्धसे बीज अंकुरको उत्पन्न करता दे ९ तो 
इस पर यह प्रश्न उठता दे क्लि सहकारी कारण उस वीजमे कोई 
आअतिशय ( विशेषता ) प्रदान करते हैं ? या नहीं ? यदि नहीं, तो 
० 
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पर यह जो प्रतीति द्ोती है कि “यह वह्दो वस्तु दे', इसका कारण 
स्ादृश्य दै यानी उसी तरहके दोनेसे वेंसी प्रीति होती दे। जैसे-- 
दीपकऊो शिखा ( छपट ) क्षण-क्षणमें बदुछती रहती दे किन्तु एक ही 
प्रतीत द्वोदी दे । जंसे नदीका प्रवाह बहता चला जा रा है, एक 
क्षण भी नहीं ठहरता, इसी तरह अन्दर विज्ञानकी धारा बह रही 
है और बाह्य पदार्थोका भी प्रवाह वह रहा है ओर बहता चला जा 
रहा है, एक क्षण भी ठहरता नहीं । 

विज्ञान क्षण-क्षणमे अपना आकार वदुरछूता रहता है, इस क्षणमें 
नीछक़ा विज्ञान दे, तो दूसरे क्षण पीसका विज्ञान हैं. ओर तीसरे क्षण 
कोई ओर ही विज्ञान दे । 

- . इस प्रकार द्िजानडी एक धारा है, जिसके आकार वदुलते ईं 
सही, किन्तु धारा ( प्रवाह) अविच्छिन्न ( अखण्ड ) रहूतो दै। जब 
"चित्त बाहस्फे रूपोंको जानता है, तो वाहरके रूपोमें जाता हुआ 
स्वयं तदाकार द्वो जाता है। नीलको जञानता हुआ नीछाकार और 
पीतको जानता हुआ पीताकार हो जाता दै। वद्दी विज्ञान 'प्ररृत्ति 
विज्ञान! कझ् ग्रयाहै। प्रद्क्तिसि रहित अवस्थामें विज्ञानको अपने 
स्वरूप मात्रका ज्ञान होता है । 


अथ-क्रियाकारी 
जो किसी प्रयोजनका निर्वाह करता दैै, यानो जो किसी कायका 
छतक ( उत्पादक ) दोता दे, उसे 'अथे-क्रियाकारी” कहते हैं । 
या 


पश्चम रत्न इ्च्र्‌ 
कम भ जी जे अप जा फ की केक फीकक कफ केक क कक कक शक कब 

अर्थक्रियातारित्व यानी फायजनखूत्व ही वस्तुमानहा रक्त दे। 
जो फिसो कायका उनऊ नहीं ई वह 'सत्‌' नहीं है, जेसे नर ग 
आईदि। 





अर्थमियाकारित्व दी सच्तव है 
सारे पदाय अथ फ्रियाऊारो है, अर्थफ्रियाकारी होना (क्‍्सी 
ऊार्येकों उत्पन करना ) हो भाव पदारथे या 'सत! का छक्षण दे । वह 
अर्थक्रियाकारी द्वोना यानी उसझी जो अर्थक्रियामरित्व शक्ति 
है बह अक्षणिक पदार्थमे नहीं रह सकती दे, क्योकि वत्तेमान अथ- 
क्रिया करनके समय आगामी ( भावी ) अर्थक्रियाकी शक्ति श्समें 
है ? अथवा नहीं ? 
यदि है, तो उस कार्यकी भी उत्पत्ति हसी क्षण दोनी चाहिये, 
क्योकि जो जय चिसके करनेमे समथ दे, बढ उसी समय उसे , 
फरता है, मेले साम्री अपने ऊार्यक्रों उत्पन्न फरती दे। थदि 
यह भा समर्थ दे तो अपने कायको उत्पन्न करे। यदि उसमे उसके 
करनऊा सामथ्य ही नहों, तो ऊभ्ी नी उत्पन्न न कर, जैसे पत्थरका 
टुकडा झ कुरफ़ो उत्पन कभीटुनदां करता है। यदि यह ऊह्या ज्ञाय 
फि समथ भी कारण दूसर सहकारियोके मिलने पर काये करता हे, 
जय जसे सहकारी मिलन दूँ तत्र॒वसा कार्य[द्ोता दै, जैसे प्रथिदी 
आदि छ घातुओफे सम्बन्धसे वीज अकुरको उत्पन्न करता दे १ तो 
इस पर यह प्रश्न उठता दे झि सहकारी कारण उस बीजमे कोई 
अतिशय ( विशेषता ) प्रदान करत हैं ? या नहों ? यदि नहीं, तो 
० 


ड़ 
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बीज जेसा पहले था, वैसा दी अब है, पहलेफी तरद्द अब भी उससे 
अकुर उत्पन्न न हो | 

यबि सहकारी कारण वीजमें कोई विशेषता प्रदान करता दे तो 

> प्रथम बीज, जिसमें वद् अतिशय ( विशेषता ) नहीं था, वह विशृत 

दो गया ओर अब यह अतिशय वाला नवीन वीज ७त्पन्न द्वो गया 
है, तो वीजका क्षणिक होना सिद्ध दो जाता दे + 

इसी अतिशय वाले वीजको “कुबंद्र प' कहते दें, यद्दी अकुस्फे 
उत्पन्न करनेमें समय द्वे। 





ऋम अथवा युगपत्‌ अर्थक्रियाकारी 

अधेक्रियाकारित्व भी क्रम अथवा योगपद्मका व्याप्य द्वोत् के 
अर्थात्‌ जो किसी प्रकारका कायकारी होता दे, वदकऋ्रमकारी अथवा 
युगपतूकारी होता दे। जिस प्रकार चीज जकुरका जनक द्वोता है । 
बीजमें अंकुर नामके कार्यकारित्व रहनेसे वह 'सतः कहछाता दै, 
गत एवं बीज क्रमसे यानी काछ विल्म्ब करके अकुरको पेदा करता 
है, अथवा युगपत्‌ यानी एक समयमें दी समस्त अ कुरको पंदा करता 
है, अर्थात्‌ वीजमे क्रमकारित्व अथवा युगपत्कारित्व रहता द्वी दे 
नहीं तो बीजमें (अ कुर-जनकत्व नहीं रह सकता, यानी बीजसे 
अंकुर पेदा नहीं हो सऊता, इस क्रमकारित्व अथवा युगपत्कारित्वते 
भविरिकत वीखरा फोई भी मागे नहीं दे, जिससे वीज आदि सलूपदार्थ 

अंकुर आादिका कारण दो;सके । 
यदि बीर्डको क्षणमात्र .स्थायो न॑ माना जाय याती बीज यदि 
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स्थिर पदाथ माना जाय तन वह जकुर-जनक नहीं दो सकता है 
फ्योंकि बीज़को स्थर पदढ़ाय माननेसे जो बीज गृहमें अवस्थित है 
ओर ज्ञा सेवमे बोया गया है, उन दोनेमि कुछ भी भेद नहीं रहनेके 
कारण गृदमे अवस्थित जो बीज दे, उससे भो मर कुरकी उत्पत्ति हो 
सफती है। अकुरके प्रति वोजत्वरूपसे बीमकी कारणता रहने पर भी 
गृद-अवस्थित वीजमे भी बीजत्व रदनेसे वह भी अ'कुरो क्यों नहीं 
ऐदा करता दे ? 
यदि यद्द कद्दा जाय कि झत्तिझ़ा मोर जछ आदि समस्त सह- 
फारी कारण उपस्थित रहनेमे क्रमकारित्व यात्री समय पाकझकाय 
उत्पादन ऊरनेकी शक्ति अक्षण्ण रहती दे, तो प्रब्य यह है कि 
वह स्थायी बीज अ'कुर उत्पादन करनेमे समर्थ दे ? अथवा भसमर्य 
है। यदि बह स्वभावतः भ कुर-उत्पादन करनेमे समथ दे, तो बहु 
सेन ओर सर्बदा अकुर पंठा कर सकता ड्दै। 
जो सरदेव भिस कायके उत्पादन करनेमे समथे दे, वह क्रमशः 

काछ-विल्म्बम फ्यो काय-उत्पादन करेगा। 

स्थायी वीजमानफो अ कुर-उत्पादन करनेकी जय स्वभाविक शक्ति 
है, ऐसा माना जाता है, तय क्षेत्रस्थ ( खेतमे योया हुआ ) वोज्न जिस 
प्रकार ञ कुर-उत्पादन करता है, उसी प्रकार वह धीज धरमे रहनेके 
समय क्यों नहीं अ'कुर उत्पादन करता हब? 

यदि यह कह्दा जाय कि वोजको,स्थायी मानने पर भी उसमे अकुर- 
उत्पादन करनेकी शक्ति नहां दे, वो फ्मशः समय पाकर भी यानी 
सत्तिका, जल आदि सहकारी समस्त कारणके उपस्थिठ) होने पर भी 
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बोज ऊभी अ कुर-उत्पादन नहाँ कर सऊता दे, क्योंकि जो असमथ 
है; जिस कायक करनकी जिसमे शक्ति ही नहां दे) वह सहकायीको 
शआ्राप्त करक भी उस ऊायका उत्पादन नहां कर सऊता दे, जस शिला- 
खण्ड ( पत्थरका टुकड़ा ) ऊभी अ कुर-उत्पादन नहीं कर सकता दे 
योगपद्य या त्मिक पक्षम जय कि मुख्य कारण भी सहारा 
कारण सघफऊ़ो प्राप्त करफ हो काय-उत्पादन करता दे, ठव फ्या 
हकारी कारणाऊ द्वारा मुख्य कारणम कोइ नवोच शक्तिका प्रदान 
किया जाता हू ९? अथवा नहां ? 
यदि शक्तिक्रा प्रदान (कया जाता हू, ता बह शक्तिविशप द्वी काएण 
दोगां) फ्याकि उसोके साथ कायरा। “अन्वय ओर “व्यतिरेक रदगा। 
सम कुर आदिके मुख्य कारण वीज आदम कारणता नहां रह समंगा 
ओर उक्त शक्तिविशेष भी अन्य शक्तिविशपक्रा उत्पादन करता द १ 
न्ञवया नह्दां यदि करता दे तो बद दूसरा शक्तिविश्पद्दी कारण 
दोगा, ओर इस प्रफार शक्तियेशपक द्वारा नवीन शक्तिविशेषकी धारा 


उत्पन्न होनस अनवस्था दोप अनिवाय हो जाता दे । 2 
यदि सहकारी फारणाक द्वारा मुख्य काएणस छुछ नवीन शाक्ति 


दर आतो दे तो उन सह हरी कारणाऊो उसको मढूरत फ्या। 
धसहकारी ऊकारणाऊ मिलन पर हो फाय उत्पन्न द्वोता दे यद्दी 

है 
कायफा स्वभाव दे” ऐसा भो नहां, क्यांकि कारण कमा कार्यक 


स्वभावक अधीन नहां रह सता हू, किन्तु कारणक स्वभावक अधान 
काय रहता दे । 
८९ 
“समय पाऊर ऊार्य उत्पादन करता दे, यही कास्णका स्वभाव 


है” एसा भी [्दा, फ्याकि समयका निवारण करना असभव दै। 





पश्चम रत्न ड्ण्ह्‌ 


एसे सहशारी ओर सुख्य कारणरा भी निणय फरना ऊठिन है. 
क्योकि सहायता प्रदान करन वाला सठफारी दे दो सहायता कया हे! 

सृत्तिका जल आवदविक द्वारा वीज्रम एक प्रशारकी शक्ति 
प्रदाव किया जाना यदि 'सदयता' है, तर तो उस शक्ति विशेषकों ही 
कारणता सिद्ध द्वो जाती ह, मत्तिक़ा आदिकी नहीं 

उत्त प्रकारका स्वभाव माननसे तो उत्क्ा विययेय भी कभी नई 
दोगा, फिर तो दूसर सहकारीफ़ी जरूरत ही नहीं रहती है, सिर बीज 
ही अपने बीजत्व रूपस अकुरक कारण सिद्ध होनस उसमें 
कुबेद्र पत्व” नामका एक जातिविशप मानना पडता है; अन्यथा 
घरम पड हुए वोज्स भी अ कुर उत्पन्न होना चाहिय।. * 

उक्त जाति-विशेष अ छुर उत्पत्तिके अन्यबद्वित पूव क्षण-बर्ची जो 
चीज हे, उसीमे रहता दे; क्याक्ति दूसर क्षण वर्ता बाजम यदि उक्त 
जातिपिशेष रहता, तो उस समय भी वढ़ अ कुर-उत्पादन करता |, 

साराश यह कि प्रत्यक/कायक अन्यवद्वित पूव क्षणबत्तों कारणमे 
उक्त जाति विशेषक रहनेसे ओर उस्रू तथा उसर पूव वर्तता फ्रारणक 
एक ही. रहनस पृव-पृव क्षणवत्ता उसो कारणस भी डतक अपन- 
अपन क्षण-काल्म भी क्रय उत्पन क्‍या नहा दहोग ई। इससे 
सिद्ध होता हे कि सार पदार्थ न्षणिक हँ। 

क्षणिक पदार्थका द्वो कमझारित्व अथवा दुंगपत्कारित्व सभव है, 
स्थिर पदाथका नहों, क्योकि उसी पद्ाथऊ पुत्र काल्स भी स्थायित्व 

हनेते पदुठ द्वी फ्योंनद्ी काय उत्पन्न हो जाता । 
साराश यह कि बरका ओर सेतका यदि एक दो वीज माना जाय 
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तो घरमे ही उससे अ कुर उत्पन्न हो जाय अथवा अ कुर-इत्पत्तिते पुर- 
पूर्व क्षणसे लेकर काय उत्पत्ति होनेफे अव्यवह्नित पूरव-क्षण पयन्त यदि 
एक ही थीज स्थायी रहता तो पुव काछमे भी वह अ कुर-उत्पादत 
करता, क्‍्योफि जो इस समय हे वही पहले भी था । 
ज्ञिस प्रकार क्रमिक पक्षतरे पदाथाफों क्षणिरता सिद्ध द्वोती दे, 
उसी प्रकार युगपत्कारित्वमे भो पदार्थाक्ी क्षणिकता दो सिद्ध दोदी 
है, क्योकि बीज एक ही समयमे समस्त अकुरका उत्पादन नहां 
करता है, अथवा उसके अन्यान्य समस्त कायक उत्पादन बहा 
करता है, यहू सब-समत है । 
इस प्रसार क्रमफारित्व ओर युगपत्कारित्व दोनो अक्षणिक यानी 
स्थिर पदाथ्में नहों रहनेसे उसमे अथकियाकारित्व भी नहीं रह 
सकता हे ओर जो अथक्रियाकारी नहां, वह सत्पदाथ नहीं दे 


अर्थक्रियाफारित्व द्वी सत्त्त दे ओर ऋमऊ़ारित्व अथवा युगपत्कारित्व 
उसका व्यापक है । 


बौद्ध दार्शनिक 'ज्ञानश्री' ने कह्या दै--“यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिक 
पतूसत्‌तत्‌ हें ! 

यथा जल्थर सनन्‍्तश्च भावा अमी” इस फारिफासे अनुमानके ढारा 
भी सत्त्‌ पदाथका क्षणिकत्न समर्थन फिया है | 

क्षणिक पदार्थकी प्रतिक्षण उत्पत्ति और उसका विनाश द्वोठा 
रहता दे । पुव॑-क्षण उत्पन्न वीज़का पर-क्षुणमें अपर बीजको उत्पन्न 
करना ही पर-क्षणमें उसके अपने स्वहूपका विनष्ट दो ज्ञाना दै। 
प्रतिक्षणमें वीजकी उत्पत्ति ओर उस उत्पन्न वीज्के विनाशका कांस्य 
उसके पूर्वेक्षण-उत्पन्न बीज ही दै। 

इस प्रकारके कथनको 'क्षणिकर वाद' या 'कुणसगवाद” कहते दें। 

ई 
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बौद्धमतका' खण्डन 
वाह्य-आन्तर समुदाय स्वरूप जगतकी असिद्धि 

प्रधिवी परमाणु और जछ परमाणु आदि परमाणुरोसे यह 
भू त-भौतिक संघस्वरूप वाह्य जगत्‌ उत्पन्न होता है और रूप- 
विज्ञान आदि स्कन्‍्धेंसि उक्त पचस्कन्धीरूप संघस्वरूप आान्तर जगत्त्‌ 
उत्पन्न होता है” यह जो।वौद्ध-सिद्धान्तमें माना गया है. बढ सर्वया 
अखगत है, क्योंकि उक्त सथका स्वरूप ही नहीं वन सकता है, 
क्योंकि अचेतन पदाथाका अपने आप इकट्ठा होना असंभव दै। 

चेतन कुम्दार ही मिट्टी-दृण्ड आदि सामग्रीको इकट्ठा करके 
सघस्वरूप घटको बनाता दे और इसी प्रफार चेतन जुलाद्दा त़न्तु, 
वेमा आदि सामगप्रीफो जटाकर प८ ( वस्त्र) बनाता दे यही देखा 
जाता है, यद्द कभी नहीं देखा यया है फ्रि--अचेतन जो मिट्टी-दण्ड 
आदि पदार्थ हैं, वे स्वयं घटको बनाते दें ओर जछादेके नहीं रहने पर 
तस्तु, वेमा आदि पटकी सामग्री पट ( वल्ल ) को बना ले। इस टियें 
किसी कार्यकी तभी उत्पत्ति हो सहूृती है, जब उस क्ये-उत्पत्ति 
के अनुकूछ कारणोंका तियमत* समेलन हो, क्योकि कॉरणोंक निय- 
मित समेलन नहीं होनेसे काय उत्पन्न नहीं होता है, थह्‌ प्रत्यक्ष है, 
ओर नियमपूर्वक कारणोका समेल्न ( इफद्घा ) तभी दो सकता दे जब 


कोई चेतन अधिछ्ठाता पद । 
सारांश यह कि काय-उत्पत्ति तो उत्पादक कारण सघके इस्ट्ठा द्ोने 


के अधीन है ओर कारण-संघका नियम-पूर्वक इकट्ठा होना चेतनके 
अधीन है | बिना चेतनके कारण-सघको कोन इकट्ठा कर सकता दै। 
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अचेतन पदाथ स्त्रय॑ं नियमितछूपसे इकट्ठा होकर ऊाय #रते कभी 
नहीं उपलब्ध होता है। इस प्रकार अनुपलब्धि छिड्ढके अलुमानके 
आधार पर यही मानना पड़ता है कि चे तनके सहारे ही कारण-संघसे 
कार्य-उत्पत्ति होती दै। 

यदि यह कहा जाय कि चेतन पदार्थक अधीन ऊाये-उत्पत्ति 
रहते पर भी कुछ आपत्ति नहीं हो सकती, क्योकि बोद्ध-मतमे भी 
चित्त तो चेतन द्वी हे। वही चेतन चित्त इन्द्रियॉका विपयोसे 
सन्निफर्प ( सम्बन्ध ) होने पर अभिज्वलित होकर उस कारण-सघमे 
पर्याप्त रुपसे कार्या-उत्पादन करनेकी क्षमता प्रदान करता हुआ उन 
अचेतन कारणोमे अवस्थित रद कर का्यका सम्पादन करता दे ऐसा 
भी नहीं फहा जा सकता, क्योकि “वाद्य समुदाय' ओर “आन्वर समु- 
दाय' की सिद्िके बिना चित्तजा अभिज्वलन (अभिव्यक्ति) दी नहीं हो 
ख़कता दे, क्‍योंकि आन्तर समुदायमे ही चित्त भी है ओर चित्तरे 
सभिज्वलनफे विना वाह्य या आन्तर-समुदायकी सिद्धि नदी हो 
सकती है, इस प्रकार समुदाय-सिद्धि और चित्ताभिज्वलन पररुपर* 
एक दूसरेसे जीवित रहनेफे कारण दोनोंमे से कुछ भी नहीं हो 
सफता है, इस प्रफार “अन्योउ्स्याश्रय'ं दोपके आ पडनेके कारण उक्त 
रूपसे कायऊी उत्पत्ति अचे तन कारणसि नहीं हो सफेतो दे। 

यानी जर चिचका अभिज्वटन होगा तव संधातकी सिद्धि द्वोगी 
ओर ज्ञप प्रथम संधात बन के, तभी चित्त-अभिज्वलन हो, इस प्रकार 
एक दूसरेके आश्रित रइनेसे संघात और चित्त-अभिज्चलन इन दोनेमि 


से किसीका स्वरूप नहीं वन सकता है। 
ह 


पत्दम रत श्र 


न्ध्ण 


“पूर्वजन्मछ॥ी विचझी अभिदवीक्षेल ठझारा पर (खाये) के 
समुडायक्म सम्पादत होगा” यानी पृवजन्कके चित्त-अभिज्वरून- 
अन्य संस्कारसे उत्तर ( आगे )ऊ जनन्‍्मरें संघातको सिद्धि द्वोगी 
यह भी नहीं हद्या जा सऊता, क्ष्योऊि संघातके सम्पादतके समयमे 
डसऊे चिर-अठीत होने ( बहुत दिन बीत जाने ) के कारण उसके 


सामथ्यक्ञा विच्छेद हो जाता दे । 


साराश यह फि दौद्ध-मतम जोई चेतन शक्ति, स्थायी वासना या 
सस्कार नहीं माना जाता है, तर बह पूवजन्मका अतीत चित्तामिज्व- 
छन पर जन्‍्मने उत्पन्न होने वाले वाद्य ओर आल्तर समुवामकी 
सिद्धिफे समय तऊ ऊंसे टिऊ सऊता हे । फ्योझि:ः संघात करन वाले 
बोद्धाने वेदान्त सिद्धास्तफ़ी तरह कोई स्थायी दे तन नहीं माना दे। 

कहनेफा तात्पय यह कि ज्ञो कायका कर्त्ता होता हे वह ऋाणण- 
विन्यासऊ भेदसों जानता ही रहता दे ओर बिना अन्वय-ब्यतिरेड्के " 
डक्त भेद नहीं जाना जा सना दे, कारण-विन्यासके भेदको जाने बिना 
कोई कर्चा नहों हो सकता दे, क्षणिऊ आत्मा ज्ञो अन्वय-व्यतिरेक फाल 
पयल्त नहों टिऊता है, वइ केसे अन्वय-न्यतिरेककों जान सपेगा 

अर्थात्‌ इस कार्यरे बननेमें इस कारणकी इतने परिमाणमें आय- 
श्यकता है, इसकी उत्पत्तिके समय अमुऊ-अमुक कारणकी जरूरत दे 
इस प्रकारका ज्षान स्थायी चेतनफो द्वी हो सता है; क्षणिफफो फभी 


दैसा ज्ञान नहीं हो सकता है । 
“एक दूसरेकी अपेक्षा नहों रखने हुए संमिलित नहीं होकर 
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भी कारण-संघ फार्य उत्पादन करेंगा” यद्द भी वौद्धोंका कहना उपदा- 
सास्पद दै, क्‍योंकि लव कार्यका उपरम ( निन्रत्ति ) ही मद्दी होगा, 
संदेव काय-उत्पादन होता रहेगा | 
यदि यह कहा जाय कि अद्दंकारका आसुपद (आश्रय ) ्नो 
साल्य-विज्ञान दै, वही पूरव-अपरका अनुसन्धान करता हुआ 
कारणोंका भी प्रतिसन्‍धान करने वाला यानी चे तन अधिष्ठाता होगा, 
तो यदि वह्‌ एक कोई स्थिर पदार्थ माना जाय तो सामान्तरसे वह 
बेदान्त प्रतिपाद्य आत्मा ही द्वो जाता दे, यानी वेदान्तमें जिस प्रकार 
एफ स्थिर आत्मा चेतन माना गया है, वैसा द्दी यदि बौद्धोका 
आलृय-विज्ञान भी मान्य हो तो नाममात्रका ही विमेद दै, पदार्थमे 
छुछ बिमेद्‌ नहीं होता दै । 
यदि उसे स्थिर न मान कर ध्षणिक माना जाय तो पूर्वोक्त 
अनेक दोष हो जाते है. अर्थात्‌ पदार्थो'के काय-कारण काल 
* तफ क्षणिक विज्ञानफा स्थायित्व द्वी नद्दीं रहता । 
जिसमें फर्मके अनुभव-जल्य वासना अच्छी तरह शयन करवी दै। 
यानी अवस्थित रहती दे, उसको “आशय कहते हूँ, वद्दी आड्य 
विज्ञान दै | उसको क्षणिक माननेसे उसके द्वारा व्यापार नहीं द्ोनेके 
कारण किसी प्रकारफों उसकी प्रश्नत्ति भी नहीं होगी। 
सारांश यह्‌ कि क्षणिक पदाथोका व्यापार नहीं हो सकता दै। 
क्योंकि व्यापार तो व्यापारवानफे आश्रित और व्यापारवानसे उत्पन्न 
दोठा दे यद छोमोंमें प्रसिद्ध है। उस व्यापारवानका व्यापारसे पहले 
आर वज्यापारके समयमें भी अस्तित्व रहना जनिवाये है; अन्यथा 
॥] 
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वह व्यापारका आश्रय ओर व्यापारका कारण नहीं हो सकता दै, 
क्योंकि दोनोका अस्तित्व एऊ हो काछमें रहनेसे यानी कार्यसे अब्य- 
वढ्वित पृवकालमे कारणके अस्तित्व नहीं रहने पर कार्य-कारण भाव 
नहीं दो सकता है ओर भिन्न-मिन्न काठमें रहने पर आधार- आधिय 
भाव नहीं हो सकता है, अत. कार्य-कारण भावको राक्षाके लिये उस 
व्यापारवाद पद॒र्थकों उसके व्यापार रूप कार्यसे पहले रद्दना चाहिये 
और आधार-आधेय भावऊी रक्षाके लिये व्यापार ओर व्यापारवान्‌ 
दोनोंको भिन्न-भिन्न काल्‍ूमें भी नहों रहना चाहिये। 

चक्त प्रकार मानने पर।क्षणिरत्वको द्वानि हो जाती है, इस लिये 
उक्त प्रकार समुदायसे जगत्‌की उत्पत्ति मानना सवेथा असगत दै। 


प्रतोत्थ सम्ुत्पादका खण्डन 
बाह्य और आभ्यन्तर जो प्रतीत्य समुत्पाद दै पह द्वेतूपनिबन्‍्ध ओर 
प्रत्ययोपनिबन्ध इन दो कारणोंसे होता दे? कारणसे कार्यकी * 
ज्ो उत्पत्ति होती दे वह एक-एक कारणके सवधसे होती है यद्द जो 
बौद्ध-सिद्धान्तमें माना गया दे दद सवथा असगत दे क्योंकि द्ेतूप- 
निबन्ध पक्षमें एक ही निरपेक्ष कारणसे कायकी उत्पत्ति हो ज्ञानेसे 
अस्यको कारण मानता व्यर्थ दे? यह नहीं कहा जा सकता, फ्योंकि 
एक कारणके सामथ्य रहने पर भी अन्यकी शक्तिका उच्छेद नहीं 
हो जाता है। फारण-संघ मिछ कर कायका उत्पादन करता दै यही 
इस जाता है । 
यदि प्रत्येकमे का्ये-उत्पादनका सामध्य रहता तो प्रत्येक कारण 
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से एक-एक काये उत्पन्न होता ओर ऐसा तो नहीं देसा जाता दै 
क्योंकि वीज जिस अ'कुरका उत्पादन कर्ता है, मिट्टी आदि परदाथ 
भो उस अ'कुरका ही उत्पादन करता है। 

वीज फिसोकी और मिट्टी क्रिसीफी उत्पत्ति नहों करती कै 
फिन्तु बीज, मिट्टी आदि सब कारणोंफी उसी एक बीजफी उत्पत्तिमें 
सामथ्य दे, इस लिये हेतूपनिबन्ध पक्ष तो स्वरूपतः गया वीता है, 
उसमे पूर्वोक्त दोपारो पण अनिवाय हो जाता है, अतः उसका स्वरूप 
ही नहीं बनता । 





न प्रत्यधोपनिवन्धका खण्डन 

कारणके भेद रहने पर जेसे प्रथिवीसे घट ओर सुब्णेसे छुप्डल 
भिन्न-भिन्न काय उत्पस्त होता है उस प्रजार यद्यपि प्रत्ययोपनिवन्‍्ध 
« पक्षमे कारण भेदसे का्ये-मेंदका प्रश्न नहीं होता है, ब्योकि सामग्री 
एक है ओर कार्य-उत्पादन शक्ति कारण-संघमे मानी जाती दे ओर 
कारण-संघ रूप सामग्रीके सेद होनेसे कायेका भी भेद होता ही दै। 
किन्तु कार्य-उत्पादन करनेके लिये उपयुक्त अन्तिम क्षणमे प्राप्त जो 
कारण है बहू तो बिना फिलीकी अपेक्षा करके अपने कायका उत्पा- 
दन करता दै यह माना जाता है ओर अपेक्षारह्चितअन्तिम क्षणसे यदि 
कार्यका उत्पादन होगा तो उसके समीपके भी क्षण सब अपने कार्य 
-उत्पादनमे निरपेक्षु हो जायंगे, तव तो गृह-अवस्थित जिस बीज क्षणसे 
अपने कार्येरूप क्षण-पस्म्पराके दारा कभी बीज-क्षण उत्पन्न दोत 
है, वह वीज-शण भी निरपेक्ष हो कर अपना काय-उत्पादनकर सकेग 
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कि क्षण अमेय माना गया द्वे, यानी क्षणका टुकरा (हिस्सा ) नहीं 
हो सकता दे तब फिस क्षणमें उसका उपकार ओर किस कषमें 
अनुपकार कद्दा जा सकता डे, क्योकि सब शक्षणिक यानी एक क्षण- 
मात्र स्थायी दें ओर वह क्षण इतना सूक्ष्म माना गया है कि उसमें 
फालू-भेंद नहीं हो सकता दे । 

यदि काऊ-मेंदसे उसका उपकार और अलुपकार माना जाय 
तो क्षणिकत्वका उच्छेद हो ज्ञाता है। 

यदि यद्द कद्दा जाय कि “क्षणिक द्वोते हुए भी सारे पदाये संहठ 
रह,कर ही यानी संघात रखते हुए ही उत्पन्न दोते दें. और विनष्ट 
दोते $ तब संघात करने घाले चेतनकी फ्या जरूरत !” तो 
यह्‌ प्रश्न उठता दै फि संघातके प्रवाहके अन्तर्गत जो धर्म-मधम 
नामऊा संस्क्रार-प्रवाद दे, क्या बढ स्वतः सुख-दुभ्सका उत्पादन 

” करेगा ? अथवा किसी आगन्तुको छ्यकर १ यदि स्वतः करेगा तो 
सदेव सुस-ठुःख होना चाहिये, क्‍योंकि समये ओर अनपेद्द (स्वतन्त्र) 
होनेसे उसका निरोध क्‍यों होगा ? 

“यदि किसी आमन्तुकको छाकर संस्कार सुख-दुःखफा उत्पादन 
फरेगा” तो उसको जुटाने वाला चेतन ही मानना पड़ता है, इस लिये 
प्रत्ययोपनिवन्धन 'प्रतीत्य समुत्पाद' असंभव दै । 

“मोक्तके भोगके अतुरोधसे संघातकी सिद्धि होगी, क्योंकि भोगार्थो 
£न्यक्ति भोग प्राप्त करनेके लिये डसके खाघनमें प्रदनत्त रहता दे यद 
सार्वजनिक प्रत्यक्ष । बह [प्रवृत्ति ओगसे भिन्‍न स्थायी भोक्तार्में 
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जो कि भोग ओर उसके साधनके समय पयन्‍्त टिक सके, रह 
सकती दे, क्षणिक पदाथमे नहों। 

भोगसके लिये ही भोग नदी दे और न त्तो अन्यके लिये अन्यका 
भोग है। यही दोप मोक्षमे भी मा पड़ता दै। जो भोग ओर 
मोक्षुकी इच्छा करने वाला हो उसको भोग ओर मोक्षफे लिये स्थायी 
(स्थिर ) रहना द्ोगा ओर स्थिर रहनसे क्षणिकत्व सिद्धाल्तका 
उच्छेद हो जाता दे। क्षणिक द्वोनेसे भोग ओर मोक्षके ढिये उनके 
साधनमे उसकी प्रत्नत्ति असभव दे । 

इस प्रकार भोक्ताके अभाव होनेसे प्रद्धत्ति न्हां द्वो सकतीं है, 
प्रवृत्ति नहों द्वोनेसे कर्चाका अभाव हो जाता द॑ और ऊर्ताके असावसे 
कम्का भी अभाव द्वो जाता है। कमके अभाव हो जानेस सधातको 
सिद्धि नहीं हो सकतो दे। 


हेलूपनिबन्धका खण्डन 

बोद्धोंका यह कथन कि प्रतीत्य सपमुत्पादके प्रयययोपनियत्थन- 
पक्षमें उपयु क्त दोष दो सकते इं किन्तु प्रतीद्यसमुत्पादके द्वेतूप निवन्धन 
पक्षमें कुछ दोप नहों दो सकते हैँ, क्योकि इस पक्षमें मधिकताकी कोई 
जरूरत नहों है, फेवछ हेतु स्वभावतः काय सघातका सम्पादन 
करेगा, यह्‌ कद्दना भी ठीक नहीं, क्योकि इस पक्षमें भी उत्तर क्षणफे 
उत्पन्न दोनेमे पृत्रक्षणका निरोध माना गया दें, किन्सु ऐसा माननेसे 
पूषे और उत्तर क्षणमें काय-कारण भाव नहीं द्वोगा यान्यू उत्तर क्षणक 
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द्वारा पूब क्षणका निरोध माननेस पूबे क्षण तो उत्तर क्षणका व्यरण नहीं 
होगा, क्योकि पूबे क्षण अभावसे अस्त हो जाता द्वे यानी अभावावस्थामे 
प्राप्त जो व क्षण दे वद्‌ उत्तर क्षणका कारण कंसे द्ोगा ! 

#अभावावस्थामे नहाँ, किन्तु भावावस्थामे निप्पन्न जो पूर्व क्षण दै 
वद्दो उत्तर क्षणका कारण द्वे” यह भो नहा कहा जा सऊता फ्योकि 
भाव दोनेसे उसको व्यापार करनेका फिर प्रसग उपस्थित हो जानेसे 
अनेक ध्षणके [सम्बन्ध द्वा जानेके कारण क्षणिकवादके सिद्धान्तका 
द्वी बिराध दो जाता हद । 

“भाव ही इसका व्यापार ६” क्याक्रि-“भूतिरयपा क्रिया- 
संब"कारक सेब चोच्यते' यानी भाव ही जिनके मतमे क्रिया दे ओर 
बही कारक दे, यद्‌ भी नर्दी कहा जा सकता, फ्योकि क्षणिक पद़ाथ 
किस्तीजा कारण नहीं हो सकता है।.. - 

«घट ओर छुण्डलफे मिट्टी ओर सुवण कारण हे, इस लिये पट 
मिट्टीमय ओर कुण्डल सुवणमय दीख्ता द्वै। यदि “काय-काह्ों 
कारण नहीं रहता तो कारण जो मिद्ठी ओर सुबण है उस रूपसे घट 

ओर कुण्डछ केसे दिखाई पडता, साराश यह कि घट-कालमे भी 
मिट्टी घटसे अभिन्न द्ोकर रहती ही है । 

“कायका कारण-साहश्य रहता है, किन्तु तादात्म्य ( अमेद) नहीं 
रहता दै यानी घटमे मिट्टी अभिन्न होकर नहीं रहती है, किन्तु मिट्टी- 
का साहश्य घटमे रहता दे” यह भी नहीं कहा जा सकता, क्योंकि 
उसके किसी भी रूपके इसमे अनुगम नहीं होनेसे उसका साहृश्य भी 

नहीं कटद्दा जञा सकता । यदि कारणके फिसी-स्वरूपका अलुगमन 


दा 
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कायमे झोता है दो वही उसका कारण होगा भर तव उस फाराका 
कायसे अमंद सिद्ध द्वो जाता है, फिर कायके साथ कारणके असेद 
होनेसे काय-काछमे भी उसकी स्थितिकरा स्वीकार करना पड़ता ड्ढै 
फिर उसकी क्षणिकता कुट्ठां ! 
सबथा विलक्षण द्ोनेस यानी कारणसे कायका सं्वोशमें मेंद 
रहनेसे तो काय-कारण भाव दो असंभव है, अन्यथा तन्‍्तु ओर 
बटका भी कार्ये-कारण भाव दो जाना चाहिये । 
... सारांश यह कि नन्तु (सूत) घटका जा कारण नहा माना जाता 
है, इसका कारण यह्‌ दे कि तन्तु॒ धटमें दिखाई नहीं पड़ता दे ओर 
, मिद्ठी घटमें दिखाई पड़ती दें, इस लिये मिट्टी घटका कारण मरे 
जातो हे । विभिन्न वस्तुआंका, अंसे तत्तु और बटका क्ाये-करण 
भात्र नहों रहता है । पे 
“साह॒श्य नदों रहने पर भी तन्तुके रहतेसे पट उत्पन्न द्वोता दे 
इस लिये काय-कारण भाव होगा” यह्‌ भी नहीं, क्‍्योंकि--पदाथकी 
स्थिति एक द्वी क्षण माननेके कारण तदभाव-भावका ज्ञान असंभव 
है, यानी तन्नुके रहनेसे पटका रहना यह्‌ ज्ञान द्वाना श्षुणिकर-बादमें 
युक्ति-रहित दू ओर बंसा काय-कारण भाव माननेस तो रासभ 
( गईडा ) आादि भी घढ बनानेमें जिसके द्वारा मिट्टी छायो जातो दे, 
घढका कारण हो जायगा, फ्योंकि उसके रहनेसे घट उत्पन्न हुआ दे । 
#कायेमें जिसके रहते जिससे काये उत्पन्न होता दे, वह कारण दे? 
घटमें रहने वाली जो घटत्व ज्ञावि दे, वही कारण होगी यह भी 
नहा, क्योंकि ज्ञातिकों कारण माननेसे सत्तिकादि व्यक्ति कारण 
नह दो सकता दे; मृत्तिकादि ज्यक्तकों कारण न मान कर जातिको, 
२१ 
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“कारण मानना यह वोद्धोंको मान्य नहीं, क्योंकि थोद्धमतमें जाति 
कुछ वस्तु नहीं दे, किन्तु व्यक्ति ही वस्तु दे ऐसा माना गया है 
इसलिये जञातिकी कारणता अभिरछपित नहों है ओर इसे कारण 
मान कर जाति ओर व्यक्तिका असेद माननेस उसकी कायसे 
पूब-काछमे भी सत्ता माननी पड़ती दे, क्‍योंकि बद्ध कारण दें ओर 
असेद माननेस काये-कालमें भी उसकी सत्ता माननी पड़ती के, 
तथ पुबंबन क्षणिक वादका उच्छेद दो जाता है। ४ 

क्षणिकत्व पक्षमे पदाथका स्वरूप द्वी उसकी उत्पत्ति ओर निरोध 
(नाश ) दै ? अथवा पदाथकी एक दूसरी अवस्था उसकी उत्पत्ति . 
ओर विनाश माना जाता है १ या कोई दूसरा पदाथ उत्पत्ति ओर 
विनाश है । 

« (१) यदि वस्तुको उत्पत्ति और निरोध वस्तुका स्वरूप ही हे। 
दब तो वस्तु शब्द, उत्पत्ति शब्द और निरोध शब्द तीनों पर्याव- 
बाचक शब्द हो जाते दे, यानी उक्त तोनां शब्दका एक ह्वी अधथ दो 
ज्ञाता दे, क्‍योंकि वस्तुका स्वरूप ही डत्पत्ति और निरोध कंद्दा जावा 
है अर्थात्‌ भा वस्तु ढे बढ़ी उत्पत्ति ओर निरोधदै | वस्तुसे अति/(क्त 
उत्पत्ति ओर निरोध नहों माननेस “वस्तु उत्पत्तिमतृ” “वस्तु निरोष- 

_पन! ऐसी प्रतीति नहीं होगी अधात्‌ वस्तुकी उत्पत्ति और बस्ठुका 
निरोध नहों होगा, क्योंकि उत्पत्ति-निरोधके साथ वस्तुका जय अमेद॑ 
है, तब भेंद-बोघक उक्त प्रतीति कंसे होगी ! आर बंसी प्रतीति नहीं 
होनेस बस्तुक््ू नित्यत्व सिद्ध हो जाता हे ! 

(२) यवि बस्तुकी कोई दूसरी अवस्था दो उत्पत्ति और 
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निरोध है यानी वस्तुझी आदिस्वरूप उत्पत्ति एक अवस्था हे ओर 
अन्तस्थरूप मिरोव एक अवस्था दे, तव ता इन दोनां अवस्थाऊ 
मध्य अवस्था वर्चा वस्तु दव॑ यही मानना पड़ता दे ओर ऐसा मानमेसे 
भी आदि-अस्त और मध्य इन तोन कषुणोक सम्बन्ध रहनसे बस्तुके 
क्णिकत्वका उच्छद हा जाता है। 

(३) चरि वस्तुस अतिरिक्त कोई पदाथ उत्पत्ति ओर निरोध 
है तो अश्य ओर मदिप (घाड-मेंस)फों तरह बस्तुसे अत्यन्त विभिन्‍न 
उत्पत्ति ऑर निरोध होगा आर एसा होनेसे उत्पत्ति और निरोयत्त 
वघ्तुक़ा कमा सम्मन्ध नहां द्वो सकगा तब वस्तुती उत्पत्ति ऑर 
निरोव नहीं होनेस वस्तुकी नित्यता सिद्ध हो जाती ढै। छत्पत्ति 
ओर निरापसे ससग मातन पर भी यदि उत्पत्ति ओर मिरोध असम 
हैँ; तघ तो. एंकर छसग हो नहांँ हा ससता ओर यदि “सम! है; 
तर ४ मा नत्यता सिद्ध हा नाता दे । 

“बस्तुका दशन बस्तुकी उत्पत्ति हं ओर वस्तुफा दशन न द्वोना 
वस्तु छा निराव हू” यह भा नहा कहा ज्ञा सकता दै, क्‍्यांकि दशन 
ओर अदशन य द्वाना द्रष्टाऊ धम 7, बस्तुफे थम नहां दवा सकते कं; 
तय भी थानी उत्पत्ति-निराध वस्तुक धम नहा होनस वस्नुका नित्यता 
हो सिद्ध हा जाता दे, इस प्रकार प्रत्यक वस्ठुकी एक-क्षण मात अब- 
स्थिति सिद्ध ऊरनक छिथ जो पृवाक्त युक्ति-प्रदशन ऊिया गया है, इससे 
बसतुमानकी नियता हा सिद्ध हा ज्ञाती डे; अत “विनायऊ प्रकुवाण 
र्वयामास वानरस्‌” यानां गणतसमें मूर्ति बनाता हुआ वानरका दो. 
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बना डाला, इसी नोतिक्ा अनुसरण पौद्धमत करता दे यानी योद्रमत 
सबथा असंगत दे । 

श्षुणिक-वादम पृव क्षण अमाब-प्रसत द्वान ; तर क्णकरा ऋर्ण 
नह्ठीं हो सऊृता दे । “प्रिना कारणके द्वो क्राय द्वोता है” यह भो नहीं, 
क्योंकि बाद्वाको जा फाय-झरारण भावकों अपनी प्रतिता दे उसका 
बिरोध द्वो ज्ञाता ६ । 

फहनेऊा तात्पय यह कि नीलरूप विपय ५ आठसम्यन ) प्रयय 


(कारण) से नीछाभास चित्तकी नोल्ाझारता द्वोतो दे, पूरे विज्ञानस्ववूप 
समतन्‍तर प्रत्ययस घोधहूपता द्वोतो है, रूप-नियामक चद्लुरुप 
करणसे रूप-तानका नियम होता डे, आह्लोकरूप सहकारी फ्रारणसे 
पवार्थोकी स्पट्ता होतो हैँ । इसी प्रकार सुस्र मादि जो चेत पदाथ कि 
जितका चित्त ही दंतु दे, उनके भो यही उक्त चार कारण द्ोते है। 
« उक्त चार प्रजारके यानी विषय, समनन्‍्तर ऋरण ओर सहकारी 
कारणेकि द्वारा चित्त ओर चेत्त उत्पन्न होते दें, यह जो त्रोद्धांकी 
प्रतिज्ञा है, अभावकी फारणता माननेमे यानी विना फ्रिसी हेतुके ही 
काय-उत्पत्ति माननेसे उसका विच्छेद हो जाता है | बिना हेतुके तय 
की उत्पत्ति माननेस किसी प्रकारका प्रतिवन्‍्धक नहीं रहनेके कारण 


संत सर छुछ उत्पन्न होना चाहिये। 
>जब तक उत्तर क्षणक्री उत्पत्ति होती दे, तय तक पूत्र क्षण अब" 


स्थित रहता है” यह फदने पर कारण झोर ऊायका युगपत्‌ रहना 
हो जाता दे, यानी काय-काछ तक कारणका रहना हो जाता है तव 
भी प्रतिज्ञाका व्याघात हो जाता है क्योकि “क्षणिकाः सर्व संस्फारा:? 
यानी सारे संस्कर क्षणिक हे, ऐसी बोद्ध-सम्परदायमे प्रतिज्ञा की गयी दै । 


पध्चम रख्र ३२५ 


मांक्ष 
वासनाआऊा उच्छेद्‌ द्वोकर विमल विज्ञानड़ी जो अखण्द यारा 
है, उसे ही वोद्ध मतमे मोध्श' कद्दते दे । 
सुच्छ या अभाव 
“परुद्धिवोध्ब॑ तयादन्यत्‌ संस्कृत क्षणिकं च “ताप च त्रय प्रतिसख्या 
इप्रतिसख्यानिरोधावाकाश च-उुद्धिसे जञाननेयोग्य इन तीनसि 
मिन्न जो उत्पाद है, वे सव क्णिक दैं। य तीन-:प्रतिसलयानिरोध, 
अप्रतिसस्यानिरोध ओर जाकाश हे । 
प्रतिसंख्यानिरोध 
बुद्धिपृदक भावोंका जो निरोध करना है, यानी इस भावको 
में असत्‌ करता हू, इस प्रकार बुद्धिएवक निरोधको अ्रतिसंख्यानिरोष; 
कहते हें । यह निरोध अविद्या आदि चत्तिक भावों ( पदार्थों ) का 
होता है । इस प्रकार चित्तके बलसे द्वी चित्तकी वासनाओंका निरोघ 
करके मुक्ति प्राप्त की जाती है। 
अप्रनिसंख्यानिरोध 
बाह्म पदार्थाका जो निरोध करना है, उसे “अप्रतिसस्यानिरोध' 
कहते हैं । वोद्ध-मतर्मे वक्त दा्नों निरोध अभाव रूप दे । 
आकाश 
माकाश भी अवरणाभावरूप है, अठः यह्‌ तीनों तुच्छ रूप हैं । 
इनसे मिन्न जो पदाय हैं वे खव भाव पदाय हैं ओर अथक्रियाकारी दें ! 
इस प्रकार प्रतिसंज्यानिरोप आदि वोद्ध-सम्परदायर्में माना गया 
वह स्वेथा असंगव है । 





३२६ दुर्शन तत्त्व रत्ाऊर 


प्रतिसंख्यादिभिरोध स्वण्डन 


बौद्ध-सप्रदायमे. प्रतिसंखयादिनिरोध कद्दा गया दै। यानी 
भाव पदाथफ्े विपरीत जो सस्या (बुद्धि) है वह प्रतिसंखया हे, ससे 
जो निरोध दे वह “प्रतिसख्यानिरोध” हे, तात्पय्र यह कि “इसके द्वाग 
सत्‌ पदाथकों असन्‌ करता हू, इस प्रझारफी जो पुद्धि छे, बढो भाव 
पदाथक॑ छिये उुद्धिकी प्रतिकूठता दे। गुद्धि-पप्रक जा भावपदार्थाका 
विनाश हे, वह प्रतिस्यानिरोध फ्हा जाता है ओर उसके विपरीत 
यात्री जो युद्धिपूषक निरोध नहीं दे वह “अप्रतिसंज्यानिरोध' है । 

उक्त दोनों निरोध यानी प्रतिस्यानिरोध और अप्रतिसष्या- 
निरोध अप्तमप हे, क्योंकि ये दोनो निरोध क्‍या सन्तानगोचर दें ? 
यानी सन्तानमें होते हें? अथवा सस्तानो ( वस्तु ) में शोत है * 

सल्तानका निरोध असभव दे, क्योंकि कार्य-कारण भावसे अब- 
रिंवत सल्तानी यानी पदाथ दी उत्पन्न ओर बिनए होते रहने हैं। 
सन्तान ( प्रवाह) तो उत्पन्न ओर विनए नहीं होता रहता है, क्‍्याकि 
बर्हा जो अन्तिम सन्तानी (पदाथ ) है, जिसके निरोथ दोनेसे 
सन्तानफा उच्छेद हो जाता दे, वह फ्या कुछ काय-उत्पादन करता है 
अथवा नहीं १ 

( ? ) यदि काय्र-उत्पादन करता हे तो वह अन्तिम नहीं दे ओर 
तत्र सल्नानफ़ा उच्छेद भो नहों हुआ ) 

(२) यदि काय-उत्पादन नहों करता है तय अन्तिम वह हो 


सकता हे, किल्‍्मु अप्तत्‌ हो जाता दे, क्योकि चथ-क्रियाकारित्वहुप 
6 
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सत्त उसमें नहीं रहता दे ओर उसके “असम! दोनेसे उसका जनक 
( कारण ) भी “असत्‌ के उत्पादक होनेसे 'असत्‌! ही हो जाता है, 
इस ऋ्रमसे समस्त सनन्‍्तानी ( पदार्थ ) असन्‌ हो जाते हैँ तब उनका 
सन्‍्तान तो ओर भी 'असत' दो जाता दे । 

इस प्रकार मुक्ति-पयेल्त अलुवत्तेमान ( रहने वाले ) विपययुक्त 
जित्त-प्रतराह के अन्तिम सन्‍्तानी असत हो जानेके भयसे फल ( काय ) 
का अचारम्भक दे ऐसा भी नहों कहा भा सकता और फलके 
आरम्भक् दोनेसे सन्तानके उच्छेद नहीं होनेफे कारण वह अन्तिम 
सन्तानी' नहीं कहा ज्ञा सवा, इस छिये प्रतिसंज्याके द्वारा किसका 
निरोध क्रिया जायगा। 

प्रश्च--/ झाये-कारणभाषमात्र सन्‍्तान नहीं है, किन्तु सजातोय 
( सम्रान जञातिवाले ) पदर्था का जो कार्य-ऋरण भाव दे वह सन्‍्तान 
है। उस सन्तानका निरोब विज्ञातीय पदा्थंकी उत्पत्ति दे ओर 
बिजातीय पद्ाथेका उत्पादन ही सल्तानका अन्तिम क्षम है।”.. « 

समाधान--5क्त प्रकार सनन्‍्वानकी व्यवस्था करने पर रूप- 
पिज्ानके प्रवाद ( सन्‍्तान ) में रख आदि विज्ञानकी उत्पत्ति होनेसे 
सस्तानका उच्छेद दो ज्ञायगा । 

कहनेका तात्पय यह कि सजातीय ओर विजञातीयका फ्या 
बिसेद माना जायगा ९ * 

समानता थानों साहश्य केसा विचश्षित हे । यदि रूप-रस आदि 
विषय-विशेपके उपराग ( संसर्ग ) का साधश्य रहना अभिलपित दे. 
तब तो देवदत्तके आत्मारूप चित्त-सन्तानके रहते हुए ही रूपज्ञानके 


जेर्प दर्शात तत्त्व रप्माकर 


प्रवाहमें रस आनकी उत्पत्ति होनेसे देवदत्तके उक्त चित्त सत्तानवा 
उच्छेढ हो ज्ञाना चाहिये । 

यदि किसी प्रफकारसे साहश्य रहना मभिलपित है यानी रूप ओर 
रस दोनों विषय होनेसे दोनोंका साइहश्य दोनामे रह सकता है तो 
अत्ता ज्ञातिक द्वारा भी साहश्य माना जा सकता है ओर ऐसा माननसे 
विपय-घपप्लुत (सविषय) चित्त सल्तालके उपरम (निद्ृत्ति) छोने 
ओर विशुद्ध सन्‍्तानक उदय द्वोन पर भी यानी मोक्ष अवस्थामें 
भी पृव चित्त-सन्‍्तानका उच्छेद नहीं द्वो “सकता है, क्योंकि 
सत्तारूप साइश्य दोर्ना सस्तानोम॑ अक्षणणरूपसे . विद्यमान है। 
सन्तापीके भी प्रतिसरया-निरोध और अप्रतिसख्या-निरोध मद्दां हो 
सकते हैं, ब्रयोकि भाव पदार्थोका निरन्वय और निरुपारूय ढोनोंमें स 
किसी प्रकारका विनाश नहाँ हो सकता है। 


* निरन्वय विनाझा 
अपरिशिष्यमाणमप जो विनाश है यानी जिसमें सत्तान 
(प्रवाह ) का अवशेष नहीं रहतादै उसको निरन्वय विनाश 
कहते है | 
निरूपाख्य विदादा 
अस्ततरूप जो विनाश है, उसे निरुपाख्य विनाश कहते है । इसमें 
निरन्वय विनाश तो पदाथका इस लिये नहीं हो सकता है कि पदाथ 


के विनष्ट दोने पर भी उसका अन्वय देसख्ता ज्ञाता है। प्रवाहफा 


किसी प्रकारका विनाश असभव है। 


इंचम र. न श्र 


भाव पढार्थोका जब निरन्वय विनाश नहों होताहे तब 
निरुपास्थ्य विनाश भी नहीं हो सकता ह्दै। 

निरल्वय विनाश नहीं होनेका कारण यद्द है कि किसी भी 
भाव पद्ाथ्रेके विनष्ट होने पर भी अन्व्यो रूपसे उसका उपाख्यान 
रहता ही है। 

यहां रहस्थ यह है, पदाथेका जो अन्वयी स्वरूप है, 
चढ़ परमार्थमं सन है यानी उसका कभी दिनाश नहीं होता है, 
किन्तु पदायकी जो अवस्थाएं हैं उनकी ही उत्पत्ति ओर विनाश 
होता रदता है। उन सवस्थाओंका स्वरूप अनिरत्रचनोय है, झतः 
स्वत: उनका स्वरूप परमार्थ सत नहों हे, किल्तु खन्वयी स्वरूए ही 
उत्तका परमार्थ सन्‌ दै। अन्वयी स्वरूपको सर्वत्र प्रत्यमिज्ञा 
रहनेसे उसका विनाश नहीं होता है, इस प्रकार अवस्थावान्‌ पदार्थों 
के विनाश नहीं हानेके कारण अवस्थाओंका भी निरन्वय विनाश , 
असंभव है, क्योंकि अवस्थाओंका वास्तविक जो अन्वयो स्वरूप दे 
उसका कहीं भो विच्छेद नहों देखा जाता है। 

प्रशन--जिन घट आदि पदार्थाका विनाश द्वोता है, उनका तो 
अन्वय नहीं रहता हैं ओर जिस सामान्यका अन्वय रहता है, उसका 
विनाश ही नहीं होता है, तब अन्वय-रदित विनाश होनेके कारण 
निरन्वय विनाश केसे नहीं कद्दा आ सकता ९ 

समाधान--मिट्टीके पिण्ड, मिट्टीके घड़े, मिट्टीके कपाल इन 
सर्वोर्मे मृत्तिका की उपलब्धि प्रत्यक्ष देखनेसे प्रत्येक भवस्थामें 
सवस्थावान व्यक्तिका अन्‍्वय॒ रहना जेसे निश्चित होता है; वैसे ही 


३३० द दरशन तत्व रत्ाकर 


जहा स्पष्ट उपलब्धि नहीं होती है, उन अवस्थाओमे भी अलुर्मानके 
द्वारा अन्वयका समर्थन किया जाता है, जैसे--प्रतम्त शिलाके ऊपर 
गिरे हुए जछ बिन्दुका अन्वयी स्वरूप प्रत्यक्षरूपसे नहीं भी देसा 
जाता है, किन्तु वह जल तेजफे द्वारा सूयमण्डलमें वादल वननेके 
लिये पहचग्या जाता है और पश्चात बादल ( मेघ ) फ रूपमे परि- 
णत होता दे, इस प्रकार अन्ययी स्वरूपके बहुत जगद्द प्रत्यक्ष रहनमे 
कहीं अनुमानसे ही उसकी उपछब्धि मोनी जाती है। 

प्रत्यक्ष रूपले भी जलपिल्दुफे अन्वयी स्वरूपका विनाश नहीं 
होता है, जेसे-- 

जउदविन्दी च सिनधी च तोयमावो न मिद्यने । 
विनष्देडपि तलो विन्दायस्ति तस्पान्वययोडस्यधी ॥ 
जलबिन्दुम और समुद्रमें जलभावका भेद नहीं देखा जाता है, उस 
छिये जलूपिन्डके विनट्ठ होने पर भी समृदसे उसका अन्चय रहता 
” ही है, अत फोई भी निरस्त्रय प्रिनाश नहीं होता है! 

फिर भी यह जो प्रतिसंया निरोधक अन्तर्गत अविया आरिका 
निरोध कहा गया दै, इसका फारण सम्यक ज्ञान है, वह अपनी 
सामग्री जो यम-नियम आदि ओर श्रवण मनन आदि >, उन साम- 
प्रिओंक़े साथ कारण है ? अथवा स्वयं हो अविद्या आदिका निरोध 
होता है| यदि सपरिकर सम्यऊ ज्ञानऊे द्वारा निरोध माना जाय नो 
विना कारणके विनाश माननेका जो योद्रोका सिद्धान्त दे, उसका 
विच्छेद हो जाताहे और यदि स्वय ही निरोध मामा जाय तो 


क्षणिफ-नेरात्म्प्र आदि भावनारूप जो ब्ौद्ध-मागफा उपदश किए 
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गया है, वह व्यथे हो जाता दै, अठः दोनों प्रकारसे भी सद्ोप रहनेसे 
बौद्ध दर्शन अयुक्त दै 

बोद्ध-मतसे प्रतिसंज्यानिरोध ओर अप्रतिसंख्यानिरोध तथा 
आजऊाश ये तीनों निरुपाख्य कहे गये दे, उनमें उक्त दोनों निरोधकी 
निरुपाख्यताका खग्डन कर दिया गया हे, अब आकाश ऊी 
निरुपाख्यताका खग्डन करते है। 

आकाहा 'भी निरूपाझ्य नहीं 
प्रतिसंडयानिरोध और अप्रतिसंस्वानिरोध की तरह आकाश 
भी वस्तु है । 

'आत्मनः आकाश: सभूत/ इत्यादि श्र तियोसे आऊाशक़ी 
उत्पत्ति उपल्य्य होनेसे उसका जिसी प्रकारका पदार्थ होना प्रमाणित 
हो जाता है । जो वेदकों प्रमाण नहीं मानते है, उन्हें भी शब्द गुणसे 
अनुमित होनेके कारण आकाश मानना ही पडता दे । जेसे याशब्डो- 
शुणः जातिमरय सति अस्पर्शत्वे सति वाद्य केन्द्रियप्राह्मत्वान गल्वबन” 
अर्थाव शब्द गुण है, क्योंकि ज्ञातिमान्‌ होते हुए ओर स्पशसे भिन्न 
होते हुए बाह्य इन्द्रियामें से एक ह्वी इन्द्रियसे ज्ञात होनेफे कारण” । 

इस प्रकार सामान्य-विशेष-समवायसे भिन्न जो जब्द दे, उक्त 
अलुमानफे द्वारा उमके गुणत्व सायित हो जानेऊे कारण ओर गुण 
फ़िसीके आश्रित ही रदृता देखा जाता हे, इस नियमसे शब्द शुणका 
आश्रय जो पदार्थ है वद्ते आफाश दे, यढ निश्चित होता दे वर्धोडि 
शब्द गुण आत्माका गुग नई हो सह्ता है, कारण यह कि शब्द 
कण चीडपने ओेपहोत्प, के और आह फिे, गज़ धर क%ेचे आत्यर 


. 





श्रर दशन तत्त रनज्नाकर 


जण अजनछण अच्ल्‍जजजजडजणिजलल चलन जि धडडचचचि चच आज चर 


इन्द्रियसे ज्ञय द्ोते दें। मनका भी गुण शब्द नहीं कहा जा सकता, 
क्योंकि मनके जो गुण हैं, उनका वाद्य प्रत्यक्ष नहीं होता है। उसी 
प्रकार प्थिवी आदिका भी गुण शब्द नहीं हैं, क्योंकि पथिवी मादिके 
गुण ज्ञो गन्ध जादि हें, उनफे साथ शब्दका साइचय नहीं देखा जाता 
है। यदि पथिवीका गुण शब्द रहता सो प्रथिवीका जो खास गुण 
गन्ध है, उसकी जद्दा उपलब्धि होती दे वद्ों शव्दको भी'उपलब्धिद्योनी 
प्वाहिये, किन्तु वैसी उपलब्धि नहों होती है, मत. प्रथिवी आदिफे 
भी गुण शब्द नहीं द्वो सकते हैं, इस प्रकार गन्ध मादिपी 
तरद असाधारण ( खास ) एक इन्द्रियस ज्ञात डोनेवाला शब्द 
गुण होकर अनुमानफे द्वारा जिस द्रव्यको अपना आश्रय सिद्ध 
करता है, उसीफा नाम आफाश है वह पव्चम भूल पदार्थ है। 

फिर भी जिन वोद्धाने आवरणके अभावमात्रको आकाश मात्रा 
है, छनके लिये एक पक्षी उडने पर आवरण दो ज्ञानेसे अन्य पक्षीके 
उड़नेका अवकाश नहों रहेगा। यदि यह कहा जाय कि जद्दीं पर 
आवरण नहीं है, वहा मन्‍्य पक्की भी डड सकेगा तो जहां आवरण 
नहीं दै अर्थात्‌ आवरणफा मभाव जहा है वह्‌ प्रदेश तो झुछ वस्तु 
दी है ओर उसीका नाम आकाश है । मआवरणका अभावमात्र काश 
नहीं दो सकता है। 

यहा तात्पयं यह है कि निषेधके सथिकरण ( आधार ) का 
जब तक निरूपण नहीं किया आता है तब तक निषेध (आभाव) का 
निरूपण ( कथन ) नहीं किया जा सकता; यानो नि्षेघफे अधि- 
करणके अधीन निरूपण. निेषका होता है, जतः आवर्णके 
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अभावका अधिकरणस्वरूप तो व मकाश पदाथ ही सिद्ध 
होता है । 

बौद्ध सिद्धाल्तर्म भी “प्रथिवों भंगवन्‌ कि सनिश्रया--यानी 
हे भगवन्‌ | यह पृथिवों किसके आश्रित हे” इस प्रकारके प्रश्न और 
उसके समाधान किय गये ईद, उसी प्रकरणमें आखिर “वायु- 
कि सनिश्रयः--यानी वायु झिसके आश्रित दे” इस प्रश्नका “बाउु 
राकाश सनिश्रय.--यादी वायु आकाशक आश्चित दै” इस प्रकार, 
समाधान किया गया हे । यदि आऊारश कुछ वस्तु नहां दे ता उक्त 
प्रकार समावान ऊसे सगत द्दो सकता है ? इत्यादि विचार फरने पर 
भो आकाशऊो छुछ वस्तु नह मानना सवा अयुक्त दे । आवरणऊ 
अभाव कद्दन॑स तो अराश कुछ भी वस्तु साबित नहीं होता दे, 
कक्‍्याक्रि अभाव कुछ भी वस्तु नहां है । 

फिर भी बोद्ध-मतसे उक्त दोनों प्रकारके निरोध और आकाश 
ये तोना निरुपार्य ( मवस्तु ) ओर नित्य कद” गये है” यह भो 
असगत हैँ, क्याडऊ्लि जो अवस्तु यानी कुछ वस्तु ही नद्माद 
उसका नित्यता अथवा अनित्यता कसे कह्दी जा सकती दे 
क्याकि धम और धमों का जो व्यवहार होता दे वह वस्तुके आश्रित 
द्ोता है, झिसमे धम-धर्मी का व्यवह्यार होता है वह घट आदिको 
तरह बस्तु ही दो सऊता दे, वह निरुपाझ्य कथमपि नहीं हो सकता 
है। बौद्ध-सम्परदायम कोई भी ऐसी बल्तु नहीं दे, जो 
श्षुणिक न हो; ते तो किसी पदाथका अनुभव करनेवाढा व्यक्ति 
दूसरे क्षणपरे जब बिन दो जाता हे. हर उस व्यक्तिके दरा अजुभूत 
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पदाथका स्मरण ऊंसे द्वो सकता दे १ फ्योंकि दूसरेके अजुभूत 
पदायका दूसरेको स्मरण दोते नहीं देखा जाता दे । 

५अहमदोदद्राक्षमिद पश्यामि च--यानी भेने इसको देसा था 
ओर अभी इसको देस रहा हू” इस प्रकार पृद क्षण और उत्तर 
क्षणमे देखनेवाले एक द्वो व्यक्तिक रहने पर ह्वी उक्त प्रकारका कंथन 
दो सकता दे । क्षणिक वादे उक्त प्रकारफा कथन असभव है। 
दशन ओर स्मरणकी प्रत्यभिज्ञाजा प्रत्यक्ष एक ही कर्चाको द्वोता दे 
यह सव कोई मानत दं। याद दुशन ओर स्मरणका भिन्न कर्ता 
होता तो “अहं अद्राक्षीर--यानी वत्तंमानकालके मुझसे देसनेवाला 
बहू में अछय था” ऐस ही प्रयाग सय कोई करते, किन्तु ऐसा प्रयोग 
कोई नहां करता दे। जहां उस प्रकारकी प्रतीति होती दे वहाँ दशन 
ओर स्मरणके,भिन्न भिन्न कर्ताऊा दी सब शोई सममते दें। मंसे 
“स्मरामस्यहमसावदो5द्राक्षीतू--यानी मे अन्य विपयको स्मरण 
करता हू ओर इसने इसे देखा थए?। 

जन्मसे लेफर मरण तक 'म हू! “मं ढ़! इस प्रकार चरावर अपनी 
एक ही आत्माका ज्ञान रखता हुआ क्षणभद्-वादी बांद्ध फ्यों नहीं 
ललज्जित द्वोता दे! 

यदि यह कहा जाय कि साहृश्य रहनेसे उस प्रकारका तान 
होता दे तो “तेव इद सहशम--यान्ी उसके यह सदश है” इस प्रकार 
दो सदश वस्तुओंका ज्ञाता एक हो हाना चाहिये अथात्‌ पुर क्षण 
ओर पर क्षण दोनो क्षणाम जो स्थायी रहेगा वहूं कह सकता दे 
छ,सकफे सहर्श यह है', बोद्ध-मठमे जब दा क्षण रहनवात्य कीई 
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पद्मथ या आत्मा नहां है वो पृव छण और उत्तर क्षणके साहश्यका 
ल्ान कौन कर सकता है । यदि यह कहा जाय कि तन इदं सदशम्‌ः 
यह एक दूसरा हो ज्ञान है, इसमें पुब॒ क्षण और पर क्षणका ज्ञान नहीं 
द्वाता दे तो 'तेन इद्म! इन दो विभिन्न पदार्था का क्‍यों कथन किया 
जाता है और यदि इसे दूसरा ज्ञान भी माने" तो सादश्यका हो ज्ञान 
होगा तय तन इद सट्शम! यह वाक्य-प्रयाग व्यथ हो जाता दे, और 
बह 'सात्श्यम! ऐसा ही प्रयोग होना चाहिये । 

अपन पक्षकी स्थापना ओर दुसर पश्षका सण्डन करनेवालेको 
लोऊ प्रसिद्ध पदाथको अवहुलना ऊभी नहीं करनी चाहिये। * 

प्रभ--तिन इद सट॒शर्म! यह विकल्प ज्ञान हैं यानी श्रमात्मक 
ज्ञान है। और यह विकल्प अपन आऊारुका ही वाह्मय विपयहृपसे 
अध्यवसाय ( ज्ञान ) करता दे । क्रिन्तु तत्त्वत. उनके प्रतीतिसे एव « 
अपर क्षण और उन दोनाके सादश्यका ज्ञान नहां द्वांता हे तय ऊसे 
अनेक ज्ञान करनयाला एफ स्थिर पदाथ हे इसका प्रसन्न उठ 
सऊता दें 

लमाधान--उक्त प्रतीति्त नाना पदाथास मिले हुए वाक्याथका 
भान ( क्षान ) वकहपमे होता हे यदी ऋदना पड़णा, यदि उसमे नाना 
पदार्थाका यानी तत्पदाध, इद पदार्थ और साहश्य पदाथ इन तोन 
पदार्थाका भान नहां माना जाय तो वाक्याथ-बोधऊा ही आघात हो 
जाता द ओर विकल्पक शाब्द बोधऊा ह्वी उच्छेद हो जाता दे । 

धचाना ज्ञान है! यह भी नहाँ क्योऊि नाना होनेसे अठण अद्ण 

एक ,एक जानकी समा मे जानेसे उनके परस्परे! वा श्लान 
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(आकाशक्षा) नद्वों रहनेक कारण नाना भा वह ज्ञान नद्ठा कहुछा सकता, 
इसलिय पूव-अपर #ण और उन दोनाक साहश्यका एऊ ज्ञान है यहो 
मानना पडता द। एक ज्ञानका नाना हाना भो सभव नहां, क्यारि 
एकत्वस अनेकऊत्वका विराध हद यानी ओ एक हू वह अनक नहां 
होगा । ओर पृव अपर क्षणम॑ रूहनवाल्य एक शझाताक बना वसा 
ज्ञान होना असम्भव दे अत क्षणिक वादका प्रसद्भ युक्ति शून्य है। 
यद्दि यह कहा जाय क्र इस पिकल्पम 'तनद्‌ु सदशस्‌ इन दो 
पदांका हो प्रयोग दे किन्तु तत्पदाथ, द्ध पदाथ और उनका साहस्य 
विवश्वित नहा हे ओर इसी प्रकारफा ज्ञानका आकार कह्िपत दूँ याना 
वसा“हो बाह्य पदाथम ज्ञानका आरोप ई तो वह आरोप भां कया 
ग्रद्ममाण याद्य पदाब म द्वावा ६ ९? अथवा अगुक्यमाण वाद्य पदाथ मं 
होता हे१ यदि एद्यकण याक्षम होता दे ता क्या सबविकृल्प 
“यृद्ममाण मं, अथवा निविऋलपस॑ ग्रह्ममाणम ९ 
सबिकल्परूपस तो सामान्यरूप बाह्मका ज्ञान नहां हा सकता 
ह क्‍्याऊि व्यक्तिका ज्ञान नहीं हो कर कंबछ सामान्य वाद्य अशका 
सबिकष्परूपसे वोध नहां द्ोता दे ओर न्यक्तिका ज्ञान वक्त पद्धतित 
असभव दे | 
अविकछप (निविऊल्प)स वाह्य पद्ाथ्यक ग्रह्ममाण ढहान ऑर 
सबिकन्पस बाह्य पदाथक गृद्ममाण नहा होनेम विकल्प अपने आकारका 
आराप नहां कर सफता है, क्योकि पुरोवर्ता (चामनऊा) वस्तुम जब 
रजत ज्ञानका प्रतिभास नहा होता हे सम रजत ज्ञानस रजतरा 
आरोप नह्ाां क्विया जा सऊता हे और जय बाह्य पदाथ अगृद्यमाण 


श्श्८ दुशन तत्त्व रकाकर 


मे किसी व्यक्ति को कुछ क्रिया नहीं करनी चाहिये ओर 
सापेक्ष पदार्थ से कार्य को उत्पत्ति मानने से काये वी डत्पत्ति में 
किसी अन्य की ही अपेक्षा होती दै यानी काये अन्य से उपदत होता 
है, ऐसा मानने से क्षणिक-पक्ष में क्षण के अभेद रहने से यानी क्षण 
के खण्ड नहीं होने के कारण कब कार्य उपकृत होता दे ओर क्य 
अनुपकत द्वोता है, इसका निर्धारण नहीं हो सकता दै ओर उपहृत 
या अलुपकृत के सियाय तीसरा कोई प्रकार नहीं दे, इससे भी यही 
साबित होता दे कि वोद्ध-मत मे भांव पदार्थ ले भाव पदार्थकी उत्पत्ति 
नहीं 'होदी दे किन्तु अभाव से भाव पदार्थ की उत्पत्ति होती दै यदी 
निश्चित द्वोता दे । 


अमाव से 'माव पदाथ की उत्पत्ति 


बिन८ दूध से यानी दुख्घ के अभाव (विनाश) दवोने 
से दद्दी उत्पन्न होता है और झृत्पिण्ड के विनट्ट होने से घट 
उत्पन्न होता हैं । कूटस्थ ( अविकृत ) कारण से द्वी यदि काये उत्पन्न 
द्ोता तो समर पदार्थ सबसे उत्पन्न होते। 


ह॒ 


तात्पय यह कि कूटस्थ ( अविकृत ) कारण से यानी कारण के. 
बिना विनाश होने से ही यदि काये की उत्पत्ति मानी जाय 
तो क्या उक्त कूटस्थ कारण का का्ये-उत्पादून करना खभाव 
माना ज्ञाता हूँ ? अथवा नहीं ९ ं 


ग 
यदि काय का उत्रादन करना कारण का खभाव माना जाय तो 


पञ्म सत्र (७ 


जितने उसके काय कतव्य हैं, उन सबको एक बार ही क्यों नहीं उत्पा- 
दुन करता ? क्योंकि सामथ्ये रहने से क्‍यों रुक सकता हैं ? यदि 
उसका वैसा स्वभाव नहीं दे तो कभी वह कार्य-उत्पादन नहीं 
कर सकता | 

यदि यह कहा जाय कि “समथ कारण भी सवत्न सह- 
कारियों के साथ ही, कऋमसे ही कार्या का उत्पादन करता 
है” यह भी युक्ति-रहित हे, क्योंकि सहकारी फ्या उसका कुछ 
उपकार करता है ? अथदा नहीं ९ 

यदि कुछ उपकार नह करता दै तो अनुपकारी द्वोने के कारण 
सहकारी की कुछ भी जरूरत नहीं । यदि उपकार करता है 
तो बहू उपकार उस से भिन्न है ? अथवा अभिन्न है ? 

यदि अभिन्न उपकार दे, तो उपकार शब्द से भाव रूप ही 
कारण कहा जाता दै इस प्रकार अन्य-कृत उपकार होने 
ओर उस उपकार से कूटस्थ के अमेद मानने से उसके भी 
अन्य-छृत द्वो जाने से उसका कूटस्थत्व द्वी विनष्ट द्वो जाता दे। 

कूटल्थ से उपकार के भेद मानने पर उस उपकार के द्वोने पर 
ही काये का होना ओर उसके नहीं होने पर कार्य का नहीं दोना यदी 
मिश्चित द्वोता है, तय कूटस्थ कारण के रहने पर भी कार्य की उत्पत्ति 
नहीं होने के कारण अन्वय-व्यतिरेक से उपकार ही कायेकारी होगा 
ओर भाव रूप कारण कार्य-फारी नदी द्वोगा यानी अथे-त्यिकारी 
नहों होगा, जैसा क॒द्दा दै-- 


३४० दुर्शन तैन्च रत्लाकर 


चर्पावपाभ्यार्कि व्योम्नश्चमण्यस्ति तयो. फलछम्‌। 
चर्मापमश्येत्सोडनित्य. सतुल्यश्चेद्सत्फर" ॥ 
चर्षा ओर वृपसे आकाश का कया होता इै, यानी उनसे आकाश 
का कुड भी नहीं विगड़ता दे, उन दोनों का फल त्वचा मे होता दे 
यानी त्वचाबीव, क॑ ऊपर बपा ओर धूप का असर पड़ता द्दे। 


यदि आक्राश त्वचा की तरह माना जाय तो बह. अनित्य हो 
ज्ञाता है ओर यदि त्वचा को द्वी आकाश को तरह मान तो त्वचा 
में डृक्त फल यानी वर्षा और धप का असर नहीं पड़ता दे । 


तात्पथ यह दै कि स्थायी जो कारण पदार्थ माना जाता दे वह 
यदि उपकार का आश्रय माना जाता दे तो उपयार से इस भाव 
« रूप कारण के अभेद मानने से वद्द भाव द्वी अनत्य द्टो जाता 
है, क्‍्याकि उपकार का स्वरूप अनित्य दे। यदि उपकार 
ज्ञ दस भाव पदाथ फा भेद मान तो उपकार ही अनित्य द्दो 
जाता दे क्योरि चुद अन्यके छारा उत्पन्न द्वोता दे ओर वह 
उपकार ही कारण दो जातक दै। भाव पदाथ कारण नहीं होता है 
इत्यादि विवेध्वना करने से यही सिद्ध होता दे कि-अभाव मस्त 
चीज आदि से ही मकुर आदि कार्यो की उत्पत्ति होने से यानी 
बीज आदि के अभाव होने से ही गकुर आदि काये उत्पन्न द्वोते 
है यह सार्वजनिक प्रत्यक्ष दोने से अभाव से ही भाव की उत्पत्ति 


झोली दे 


छ 


पशञ्चम बृत्न ३४१ 
अमभावसे भावी उत्पत्तिफा खण्डन 


अभाष स भव की उत्पत्ति नहीं हो सकती हू, फ्यांक्लि 
अभाव अच्छ रहता दे यानी अभाव पत्रिका में भा कभी किसी 
का भी दृष्ट नहीं हुआ हे । शश-विपाण ( सरगोस झा, सांग ) 
से अऊुर आदि कार्यो की उत्पात्त कभा नहीं देखी गयी दे। 
यदि अभावस भावऊी उत्पत्ति होता ता अभावक निर्विशप 
(तुल्य ) शश-विपाण आदि अलीक पदाथा स भी अकुरक 


उत्पत्ति होती । श 

बीज आदि र उपमतेन स जां उन को अभाव द्वाता दे। ज्स 
अभायकी ओर शश-प्रिपाण आदि की स्वरूप शन्‍्यता की समानता 
रहन पर भी विशपता अवश्य दे क्याफि बीज के उपमदन 
से दी अकुर उत्पन्न होता हे ओर दूध क “पमतन स त्ट्ठी 
उत्पन्न होता है फिन्‍्तु अभावरूपसे समान टोने पर भी वीज क 
अभाव से दहो ओर दूध के अभावस » फुर कभी नहीं उत्पन्न 
होता दे। 

निर्विशेष अभाव की कारणता मानने पर शश-परिपाण आदि 
से भी अक्ुर आदि की उत्पत्ति द्वोानी चाहिये किन्तु ऐसा 
नदीं देसा भाता दे अत अभाव हो विश्षेपता अवश्य मन्‍्तेत्य 
द यानी कमछ आदि पदार्था के जैसे नीछत्व आदि विशेषण 
हैं, बसे अभावका भो विशेषण मानने से विशेषुण युक्त होने 


३४२ दर्शन तत्त्व रज़ाकर 


के कारण फुमछ आदि क्री तरहे अभाव सी भाव पदाथ 
सिदट दो जाता दे तब वह निरुपाख्य कभो नहीं सिद्ध हो 
सकता दे । 


अक्षावुं के विशेषण मानने प*« भी अभावसे कसी पदार्थ 
की उत्पत्ति नहीं हो सकती दे क्योंकि “जो जिससे अन्विठ 
( सवद्ध ) नहीं रहता दे चह उसका विकार यानी काय नहीं हो 
सफृता” जेसे घट, सरया आदि सुवरणे से अन्वित नहीं दे अत 
वे सुबरणफे विफार नहां होते है, इसी प्रकार कोई भी काय 
पदार्श्ष अभावसे अन्वित नहों है अत अभाव के विकाररूप 
कार्य नहीं हो सकते और भावले अन्वित रहने के फारण ये 
सारे काय भाव के विकार हो सकत हैं । 
,.  मिद्री से अन्वित जो घट आडि हैं वे छोकमे तस्त आदि के 
विकार कभी नहीं ऊह जाते हें । मिट्टी से अन्चित घट 
आदि रूप भाव पदार्थ को मिट्टी का ही विकार छोक सममतते हैं। 

वीद्धों ने जो यह कहा था कि स्वरूप के उपमर्देन 
सिवा किसी कूटस्थ वस्तु की फारणता असभव होने से / अभाव 
से द्वी भाव की उत्पत्ति हो सकती दे” यह असगत है । 

सुबण से उत्पन्न होने वाले कुण्डल आदि कार्यों में सुवर्ण 
का प्रत्यभिज्ञान रहता ही दे। सुवर्ण के स्वरूप के विता डप- 
मर्देन हुए ही उससे कुण्डल आदि बनते है । सर्वत्र काय में 
कारण विद्यमान रहता हो है । 

0 


पश्चम ने श्ध्३ 


जद्ा बीज आदि पदायों' के खलू्प का उक्मदंन हो कर अंकुर 
आदि काय उत्पन्न होते देखे जाते हैं वहा भी उपमर्देव 
की जो पूष अवस्था दे वह उत्तर अआवस्या का कारण नहीं 
है किन्तु जिनका उपमर्दन नहीं हुआ है ऐसे जो: दौज़् 'आदि 
के अवयव हे वे द्वी अंकुर आदि के कारण है यही माना जाता है । 

असत्‌ शश-निपाण आदि से सत्‌ पृदाथ को उत्पत्ति 
नहीं दीजने से और सव्‌ सुबणे आदि से सत्‌ कुण्डल आदि को 
उत्पत्ति दोखनेसे अभावसे भावक़ी उत्दत्ति ओ कही गयी 
है बह सवधा असंगत दें । २ 


स्थायी भाव पृढाथ भी क्रमिक सहकारी के एकत्र होनेसे 
“क्रम से कार्यो का संपादन करता हैं। सहकारी अनुपकारक 
नहीं होते हे यानी सहकारी के द्वारा उपफार अवश्य किया, 
जाता है । वह उपकार सहकारी से भिन्‍नम भी नहीं दे 
और अभिन्‍न भी नहीं दै किन्तु अनिवचनीय है, ओर अति- 
क्वनोय पदार्थ से उत्पन्न होने गा काये भो अनिर्देचनीय 
होता दे अत. स्थिर भाव पदाथे कारण नहों दे यह कहना युक्ति 
से रहित है क्योकि काय का उपादान कारण स्थिर भाव पढ़ार्थ दी 
होता दे जेसे सप का उपादान रज्ज दै। जो स्थायी दे । 


“भृत्तिकेत्यव सत्यम्‌" जैसे घट, सराव ( सरवा ) आदि विकार 
यानी काय मिथ्या दे किन्तु उनका उपादान कारण मृक्तिका 


पव्चम रत ३४५ 


रूप उपाधि के विना यदि व्यक्तिओं का हो काय कारण भाव 
माना जाय तो अनुमान का ही उच्छेद हो जाय यानी 
सामान्य रूप उपाधि के स्वीकार करन पर ही अनुमान 
क्रा अवसर हो सकता हूं, अन्यथा व्यक्तिओं क असस्य रहन 


स ब्याप्ति-श्वान द्वोना ही असभव दे | और जाति मानन से एक 
बीजसे दूसर वीजमे परस्पर यिल्थणता के अभाव द्वोनेस स्वद्लण, 
पिल्क्षण सिद्धान्त का उच्छेद द्वोता है । 

यदि 6४ अभाव से भावऊी उत्पत्ति ” मानी जाय तो उदासीन 
जो व्यक्ति है; छुछ भी जो क्रिया नदां फरत दूँ उनको भी 
अमिल्‍पित पदार्थ की सिद्धि हो 5क्‍ती दै क्‍योंकि «नाव तो 
सुलभ ही ६ और वह उदासीन जो भी प्राप्त दी हे। 

खतीऋ उम्र में कुछ भी उद्योग नहाँ ऊरन बाल किसान को 
अनायास ही धान्य उपज सऊदा द्वे । प्रिट्टी के सस्कार कर- 
न में उटासीन कुलाछ का भी अनायास ही घट उत्पन्न हो सफता 
है इसी प्रसार विना कुछ क्यिही जुलाद्दा भी वस्त्र का 
निर्माण फ्या नहाँ कर लेता है? क्योंकि अभाव सर्वर ही सबको 
प्राप्त है, आर अभाव से ही सब कारों की उत्पत्ति पोद्धों ने 
मानी है ओर यह मानने से खर्ग ओर मोक्ष डी भी इुछ 
प्रतिद्या नहां रह जाती हे तय उसके लिये कोई प्रयत्न भी नहों 
कर सऊता है, किन्तु नतों यह युक्तियुक्त दे ओर कोई इसे 
स्वीकार भी नहीं कर सकता इत्यादि विवेचन, करने से बह 


३४४ दर्शन तक्त्द- रत्नाकर 


जो स्थायो भाव पदाथे दे यानो जो अपने सारे कार्यों में सदंब 
अनुगत रहतो दे वद्दी सत्य है । 

वक्त श्रुति में मृत्तिका के दृष्ाान्त की सत्यता प्रतिपादन करने- 
से दार्धान्तिक जो मूछ कारण दे वह सत्य दे यही कट्दा 
गया है। न 

प्ररश्-- “ मेंद आर अभेद इन दोनों से अनिर्वेचनीय 
जो उपकार दे उस उपकार से उपकृत जो कारण दै वह 
आंनवेचनीय काय का उत्पादन करता दे यह युक्ति-रहित 
दे फ्थींकि भद॒फे निपेध करने से युक्तया अभद सिद्ध हो जाता है 
ओर अभ द के निपेध करने ले भोद सिद्ध द्वो जाता है। है 

समाधान - वोद्धोंने सबसे विलक्षण, खलक्षण, भाव रूप पदाथ' 
को अपने सिद्धान्त में माना दै | उनके सिद्धान्त में भी वीज 
ज्ञाति से अंकुर जाति ही ऊकँसे उत्पन्न होती दे ओर 
अन्य ज्ञाति उत्पन्न नहीं होतो द्वे ? क्‍योंकि उनके सिद्धान्त 
में एक बोज से दूसरे बीज का जेस अल्यत्र पिभेद दे 
वैसे अन्य पदार्थ की भी बोजसे विछषणता है। वोजत्व और अंकु- 
रत्व जो जाति है वह परमार्थ सत्‌ नहीं है, जिस से वीजत्व ओर 
अंकुरत्व का कार्य-कारण भाव हो सके इस डिये काल्यनिक जो 
खटक्षण उपादान ( कारण ) वीज जाति के पदायें हैं, उनसे दी 
काल्पनिक जाति से उपहित अ'कुर जाति के पदार्थों की ढत्पत्ति होती 
है ऐसा ही मानक दे, ऐसा नहीं मानने से यानी सामान्य (जाति 
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रूप उपाधि के विना यदि व्यक्तिओं का हो काये-कारण भाष 
माना ज्ञाय तो अनुमान का ही उच्छेद हो जाय यानी 
सामान्य रूप उपाधि के स्वीकार करने पर ही अनुमान 
का अवसर दो सकता है, अन्यथा व्यक्तिओं के असंख्य रहने 
से ब्याप्ति-छ्ान होना ही असंभव दे । ओर जाति मानने से एक 
बीजसे दूसरे वीजमें परस्पर विछक्षणता के अभाव द्वोनेस स्वल्क्षणा 
विलक्षण-सिद्धान्त का उच्छेद द्वोता दे । 

यदि ४ अभाव से भावकी उत्पत्ति ” मानी जाय तो उदासीन 
जो व्यक्ति ८, कुछ भी जो क्रिया नहीं करते हैं उनके भी 
अभिलपित, पदार्थ की सिद्धि हो रूकती दे क्‍योंकि रभाव तो 
सुलूभ ही दे ओर वह उदासीन को भी प्राप्त ही है। 

खेतीके क्रम में कुछ भी उद्योग नहीं करने वाले किसान को- 
अनायास ही धान्य उपज सकदा दे । मिट्टी के संस्कार कर- 
ने में उदासीन कुलाछ का भी अनायास ही घट उत्पन्न हो सकता 
है इसी प्रकार बिना कुछ कियेही जुछाद्वा भी वस्त्र का 
निर्माण फ्यों नहीं कर लेता है ? क्योंकि अभाव सर्वत्र दी सबको 
प्राप्त दे , आर अभाव से ही सब कार्यो की उत्पत्ति बोद्धों ने 
मानी डे ओर यह मानने से स्वर्ग ओर मोक्ष की भी कुछ 
प्रतिष्ठा नहीं रह जाती हे तथ उसके लिये कोई प्रयत्न भो नहों 
कर सकता है, किन्तु नतो यह युक्ति-युक्त हे और कोई इसे 
स्वीकार भी नहीं कर सकता इत्यादि विवेचन[करने से यहू 
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सब प्रकार स निश्चित हो जाता हे कि अभाव से भाव को 
ज्ञो उत्पत्ति की उयी हे वर सवा पुक्ति शून्य दे । 

वाह्याथवादी बोद्धा क सिद्धान्त का उपपादन करके युक्तिया 
द्वारा उसका सण्डन किया गया है, अब विज्ञानवादी वोद्धोंकी 
शका का उत्थान करके उसका समाधान करते है । 

किसी शिप्यके बाह्य विपय म आग्रह देख कर उसके अनुरोध 
से ही यह वाह्याथवद की प्रक्रिया कही गयी दे किन्तु वास्तव 
म॑ यह वुद्धका अभिप्राय नहीं दे । बुद्धजा तो केवल विज्ञान 
स्कन्मा ही अभिमत है। 


विज्ञान बाद 


विज्ञानवाद मे प्रमाण, प्रसमेथ'य और फछ इन का व्यवद्दार 
*"पुद्धि परिकल्पितहपसे आन्तर ही होता है यानी उक्त व्यवहार 
कास्पनिक द्वे किल्तु पारमाथिक नहां द्दे। 

स्वरूप विज्ञान का आकार वाह्मयहूप से असत्य (मिथ्या ) दै 
ओर अब्न्‍्तररूप से सत्य हे, वैसा जो विज्ञान का आकार दें वह 
प्रमेय दे । उक्त रूपसे प्रमेय का प्रकाश ( भान ) होना प्रमाण का फंड 
है। फछ के प्रकाश करने की ज्ञो शक्ति दे वह प्रमाण दे 

यह समस्त व्यवहार अन्त प्रदशमे होता रहता द्वे क्योंकि 
विज्ञान से अतिरिक्त वास्तव म अन्य पृदाथ छुछ भी उह्ीं 
नह है 


हर 
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वाद्य पदार्थ मानने वाले वेभापिक ओर सौत्रान्तिक न भी 
प्रभाग ओर फूछ को फाह्पनिक (मिथ्या ) द्वी माना दे क्योंकि 
प्रमाण तो ररण द्व॑ और प्रमिति फल है, इन दोनों क यानी प्रमाण 
और फलऊ भिन्न भित अधिकरण मानन से उन दोनों का करण- 
फल भाव नहीं वत समता दे क्‍योंकि करण-फलछ भाव एक 
अपिकरण पाले दो पदार्था का होता है यद्दी नियम दे। क्यक्रि 
परशु (फरसा ) जो द्वैधीभाव यादी छेदन का करण 
है पद जन खद्विस्‍-गोचर होता दे अर्थात्‌ जन उसका अधि- 
फ्रग (आपयर ) खदिर नाम फा उश्न द्वोता हे तन पछाश 
यृक्षम ढधीभाव यानी छेदनरूप फछ रृष्ट नहीं दोता दे । 


यद्यपि परशु तो समवाय समन्‍्ध से अपने अवयर्वा म ही 
रहता है यानी समवाय सबन्ध से उसका अधिकरण अपना 
अवयवब हैं ओर छेदन का अधिकरण वक्ष है इस प्रकार वहाँ” 
भी भिन भिन्न अधिफरण दुष्ट होता दै किन्तु अपना व्यापार 
करता हुआ जो करण स्वरूप परशु दे वह सयोग समस्ध से 
सदिर वन्न मद्दी दें यानी सयोग सयन्‍्ध से उसका अधिकरण 
खदिर वक्ष दे ओर उेडनझा भी अधिकरण वह वृक्ष द्वी दे इस प्रकार 
दानोंका एक अधिकरण सिद्ध द्ोता हे । 

द्वानम दी प्रमाण ओर फछ होता हई ऐसा मानने पर दी यानी 
प्रमाण और फछऊका जय विज्ञान द्वी अधिफरण माना ज्ञाय तभी दोनोका 
एक अधिररण कह जायगा अन्यथा एक अधिकरण नहीं हो सझता। 


श्ध्८ दर्शन त्ञत्त रप्ताकर 


/कुण्डे द्रव” यानी जिस प्रकार कुण्डमें वैर फछ रहता दै 
उस प्रकार ज्ञानमें प्रमाण ओर फछ का रहना असंभव दे फ्यार्कि 
ज्ञानक्ा संयोग नहीं होता दे । 


तादात्म्य (अमेद) संबन्धसे ज्ञानमें प्रमाण ओर फछकी अवस्थिति 
६, यह भी नहीं कहा जा सकता क्‍योंकि बस्तुतः भिन्न भिन्न प्रमाण 
और फछ ये जो दो पद्माथ दे उन दोनोंसे एक ज्ञानका अभेद्‌ मान 
छेनेसे उन दोनोंका भी परस्पर असमेद सिद्ध दो जाता दे किन्तु यह 
माल्य नहीं दै इसी छिये प्रभाग ओर फछका मेंद्‌ काल्पनिक द्वी माना 
गया है । 


उसका अज्ञान-व्याद्तत्तिहप से कल्पित जो ज्ञानत्व सामाल्यरूप 

अंश दे वह फड है। अशक्ति-व्याव्नत्तिहपसे कल्पित जो आत्म- 

* अनात्मकी प्रकाशन शक्ति दे यानी विज्ञान की आत्मा अर्थात्‌ स्वरूप 

के प्रति ओर अनात्मा अर्थात्‌ अ्थेके प्रति जो प्रकाश फरनेकी शर्ति 
है बह प्रमाण दे । 


चैभापिकके मतमें वाद्य अर्थ प्रत्यक्ष है ओर सोत्रान्तिकके मतमें 
च्वानगत अकारकी चिचित्रतासे बाह्य अथे अतुमेय दै किन्तु उन दोनेकि 
मतमें भी प्रमाण-फछ विभाग कल्पित ही है। 


ज्ञान की जो अथ के समान रूपता है यानी ज्ञान का स्वरूप जो 
बाहर नील फे समान भासमान दोठा हे वह अनीछाकार के अपोद्द 
( च्यातृत्ति ) झुपसे कल्पित है, वही कल्पित नीलाफारत्व बाह्य अर्थ 
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को स्थापित करता हे, जैसे प्रतिय्रिम्ध परिम्बड्ों स्थापित करता दै, 
इस छिये बह प्रमाण दै । 

अज्ञान की व्यावत्तिरृपसे यानी ज्ञान से जो अन्य दे उसको 
ब्याद्त्तिूपसे ( परित्यागपूषक ) ऊल्पित जो ज्ञानत्व सामान्य 
अंश दे वद फठ दे क्योंकि बढ सारूप्य-चछसे यानी समान रूप 
होने के कारण नीछ ज्ञानत्व से व्यवस्थापित होता दे | इस मतमे भी 
प्रमेय तो परमाथ से भिन्न ओर वाद्य ही दे । 

ज्ञान मोर क्षेय की जो ब्ययस्था होती द्वे उसका नियामऊ केवछ 
सारूप्य याती समानहूपता ू। जैसा सोजान्तिकने फहा है ॥ 

“नद्दि तित्तिसत्तेय तद्वेदना युक्त तस्था: सवयाविशेषात , 
तां तु साहप्यमाविश-सब्पयत्तदयटवेत-वित्ति सत्तास्रे यामी ज्ञान 
मात्र से अथ को वेदना यानी चाह्मय अर्थ का भान नहीं होता है, 
क्योंकि ज्ञान मात्र सब क्षे-साथारण दे अर्थात्‌ ज्वाम तो' सारे ज्षेय में 
रदता दे इस छिये उस ;श्ञान की समान रूपता को प्राप्त करता हुआ 
चढ् बराथ पदाथ अपने खछूप से विपय भाव से ज्ञान के साथ संयुक्त 
हो जाता है। ” 

बाद्य अर्थके अमावका रहस्य 

पिज्ञान के आल्म्यनरूपसे जो बाह्य अर्थ माना गया दे वह पर- 
माणु भी नहा दे ओर परमाणुसे भिन्न भी नहीं दे । 

बढ परमाणु नहीं दे क्योंक्रि एक स्थूछ नीठामास जो ज्ञान 
है बहू परम सूक्ष्म परमाण्यामास नहीं हो सकता यानी जिस ज्ञान मे 


३४६० दुर्शन तैत्त रत्नाकर 


एक स्थूछ नीरू आकार का प्रतिभास होता दे, उसमे परम सूक्ष्म 
परमाणु का प्रतिभास होता है यह ऊंसे कहा ज्ञा सकता दे ओर ऐसा 
ज्ञान नहीं होता दे कि जिसमे प्रतिभास फिसी का हो और विपय 
कोई दूसरा ही हो । 

बैसा मानने से भासमान से अन्य-गोचर ज्ञान के होने के कारण 
यानी जो ज्ञानमे भासमान होता दे, उस से यदि ज्ञानका विषय अन्य 
हो जाय तो स्गमान्य रूप से गोचर हो जाने से सब कोई सर्व्ष हो 
सकता है । 

“प्रतिमासका धरम स्थूछता दे” यह भी नहीं कह जा सकता, 
क्योकि वह प्रतिभासरूप ज्ञानका धर्म दे? अथवा प्रतिभास 
काल में विषय का घमहे ? 

« यदि प्रतिभासका यानी ज्ञानका धमे है तो विज्ञानका अंश 
स्थूछता दे और इस प्रकार स्थूछता का आल्म्बन विज्ञान ही सिद्ध 
होने से वाह्म पदार्थ मानने की आवश्यकता नहीं दे । 

यदे विषय ऊा धम स्थूछता है तो निरन्तर उत्पन्न जो रूप- 
परमाणु हैं, उनको एक विज्ञानफे दारा ग्रहोत होना द्वी स्घूढता दे 
यानी निरन्तर उत्पन्न होने वाछे बहुत परमाणुओ का जब एक 
विज्ञान द्वोता दे तय उस मे स्थृढूता आ जाती दै। 

यद्यपि नीछत्व की तरह स्थूलत्व परमाणु-धर्म नहीं दे फर्योकि 
प्रत्येक पस्माणु में स्थूलत्व नहीं हैँ तथापि सावुत स्थूछ॒त्व रहें 
सकता है | ८ 


पञ्च्म रत्न इ्श्१ 


तात्पय यह कि अनक परमाणुओ का एकज्ञानसे ग्रहण दोने पर 
कुछ स्थूछ स्वरूप ग्रद्वीत होता दे वद्दी सापृत स्थल्त्व दे। 

प्रष्पक्त अछा अछग जो परमाणु तत्त्व है, उसक आच्छादऊ 
होनसे सबृति वुद्धि दे । जो जो परमाणु, भिन्र २ वृद्धिसे ज्ञय नही होते हूं. 
व दी निरन्तरपरमाणु हैं यानी उनके पीचमें ट्सरा विनावीय परमाणु 
नहीं रहता दे और व सय परमाणु जय एफ वृद्धिसे जेय द्ोत है तब वे 
स्थूछरूपस भासित द्ोन ठगते है, व परमाणु नही दे ओर वस्तु ज्ञान 
अ्रप नहीं कहछा सऊता, इन युक्तियों से स्थूछ नीका जो भान द्वोता 
है वह सावलम्ब दे यानी उसका कोई वाह्य पदार्थ आल्म्ब ( आधौर ) 
है इस प्रकार वाह्याथ-वादीने अपने पश्षका समथन क्या और 
उसऊा सण्डन विज्ञान-वादी इस प्रझार करत हैं-- 


निरन्तर ( अन्यवद्दित ) जो नील परमाणु हैं, वे एक बुद्धि से * 
प्लेय द्ोन पर यानो एक ज्ञान क विपय होने पर नीछ पदार्थ 
में भी रस, गन्ध, स्पश परमाणुओ के सक्भाव रहने से रूप यर- 
माणुओं के नेरन्‍्तय का अभाव द्वो जाता दे इस लिये वृक्ष समुदाय मे 
वज्यवधान रहने पर भी यानी बीच-बीच मे फाक रहने पर भी जेसे 
दूरते एक घना जगल सा प्रतीत द्वोता दे वेंसे दी परमाणओं में 
व्यवधान द्वोने पर भी उक्त प्रकार स्थूछ श्रतीति होती दे अत वह 
आन्त दे यददी निश्चित होता दे इस लिये कल्पना से रहित होने 
पर भी भ्रान्त होने के कारण पीत शख के ज्ञान की तरह घट 
झआद़ि ज्ञान भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा यदि घट आद्िश्लान पर॒माए- 


३शर दर्शन तृ८्व रत्नाकर 


गांचर माना जाय, क््याक्ति “कल्पनापोट्मभान्तम यानी कल्पनासे 
रहित दो ओर भान्त न हो पेसा प्रत्यक्ष का छक्षण किया गया है 
जिस प्रकार घट ग्ट आदि ज्ञान के विषय अनन्त परमाणु, जो 
घटा दु ऊ अवयव स्वच्प हं, नहीं हा सकत ८, उसी प्रकार परमाएगों 
के समूहस्वरूप घट पट आदि अवयवी पदाथ भी उफ़ ज्ञान का 
विपय नहीं हो सकता है । 
पर्माणुओ से घट-पट आदि का मद हे अथवा नहां, मोर भद 
राहन पर भी कोइ सवन्ध हे अथवा नहीं ९ 
«यदि सबन्ध नहीं दे तो उपादान उपादय भाव यानी घट पट 
आदिक अवयवस्वरूप परमाणु और डसके अवयवीस्वस्प 
घट-पट आदि पदाथ इन दोना काजो हाय-कारण भाव दे वह 
विना सयन्‍्ध क ऊस हो सकता 8 १ 
यदि कोई सबन्ध दे तो क्या तादात्म्य ( अभेद ) सबन्ध दे ! 
आथवा समवाय सवन्ध है ९ 
उन दोनों के अमेद सवन्ध मानन से परमाणुओ स परमाणु 
की उत्पत्ति होने से पूर्वाक्त दोप यानी उसके स्थूलत्व का ज्ञान ब्रान्त 
दो जानेसे उसफी प्रत्यक्षता द्वी नटीं हो सकती ओर समवाय सवन्धडा 
सो विशद रूपसे वेशेपिक अधिऊरण में आागे खण्डन क्या जावगा। 
यदि अवयव-अवयवीका मेद्‌ माना जाय तो, गो और अश्व की 


तरह अत्यन्त विछक्षणता दोन से तादात्म्य ( अभेद ) सबन्ध द्दी 
नहीं दा सकता । 


परध्म रत्न ३५३ 


इसी प्रकार भेद ओर अमेद इन विकल्पों के द्वारा उनके गुण, 
कम, जाति आदि फा भी निराकरण हो जातादे यानी घट-पट 
आदि पदार्थों में जो जाति, गुण अयवा कर्म माने जाते हैं दे भी पूर्वोक् 
रौतिसे भेद मोर अमेद के विकल्प से अर्थात्‌ वे घट-पट आडि 
पद़ाथों से भिन्न भी नहीं द्वो सकते हैं और अभिन्न भी नहीं दो 
सक्त । 


भिन रहने से प््वोक्तरोतिसे किसी प्रकार का संवन्ध ही उनका 
नहां होता है और अभिन रददन स फिर वे भी परमाणु ही दो 
जात हैं । 
इस प्रकार जो जो प्रतिभासित द्वोता दे वह कुछ भी विचार 
म नहीं आता है और अप्रतिभासमान पदार्थ की सचा मानने म कुछ 
भी प्रमाण नहीं रहने फे फाश्ण ज्ञान का बाह्य-आलुस्बन नहीं * 
दो सक्तादे । 


साराश यह फि किसी प्रकार का जो ज्ञान होता दे, बस्तुत 

थे कोई वाह्य विपय नहीं रहता है, किन्तु यह जो घढ-पट आईढि 
अनेकानेक वाह्य विपय प्रतीत द्वोते हैं वे वासनामय है । 

जैसे स्वप्न अवस्थामे वाह्य विषयके सद्भाव नहीं रहने पर भी घासना- 
मय अनेकानेक बाह्य विपय प्रतीत दोते रहते हैं, वंसे द्वी अनादि- 
फाल्स चडी आती हुई अनेकानेक वासनाओं के कारण जाम्रतू अब- 
स्थां भी अनेकानेक विपय प्रदीत दोत रहते हें, अत: वास्तबसे 

श्र 
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ज्ञानका आहम्वन ६ पिपय ) कोई भी बाह्य पदार्थ न्ीं है । सबके 
सज ज्ञान निराह्मत दे यानी बाह्य आलम्व-शुन्य हैं । 
जिस प्रकार इन्द्रिय के द्वारा अप्रत्यक्ष पदार्थ का प्रत्यक्ष द्वोता 
दे, उसी प्रकार विज्ञान के द्वारा किसी अप्रत्यक्ष पदाथ का प्रत्यक्ष 
नहीं ह्वो सकता है, अत, विज्ञान का कोई भी विषय नहीं कद्दा 
जा सकता । 
जसे इन्द्रियो से घट-पट आदि विपयों का ज्ञान उत्पन्न होता 
है, 4से विज्ञान से दूसरे विज्ञान का ज्ञान उत्पन्न होना भी नहीं कहा 
जा सऊता, क्योंकि एक विज्ञान फे ड्वारा दूसरे विज्ञान की उत्पत्ति 
मानने से उस विज्ञान से भी तोसरे विज्ञान फी उत्पत्ति होने से ओर 
इस क्रमसे उत्पन्न द्वोने वाल्म प्रत्येक विज्ञान अपर ( दूसर ) विज्ञान 
का उल् धदुक द्वोगा, इस प्रकार एक विज्ञानके द्वारा अपर विद्ञानका 
* उत्पचिकम जारी रहने से अनवस्था ( अविश्वाम ) नाम का दोष हो 
जाता है । 
घट-पट आदि विषपयरूप आधारमे प्राफल्यस्वरूप ( प्रगटद्वोना ) 
फछ द्वोता दे, यद्द भो नद्टों कहा जा सकता, क्योंकि भूत ओर 
भजिष्य के विपर्या मे यदू असभव दे अर्थात्‌ जिस विपयका ज्ञान 
दो चुका और जिस विपयका ज्ञान द्ोगा, उन विपर्या में उक्त प्रकार 
फंड फा रहना यादी प्रगटठा का रहना असंभव है क्योंकि यह 
सभय नदों कि धर्मोड़ी तो उत्पत्ति न हो मर घम की उत्पत्ति हो 
जञाय्र । आतीव ( भूत) आंर अनागत (भविष्य ) विपय अभी: 


रु 
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चपस्थित नहीं दे ओर विज्ञान के द्वारा विषयरूप आधारमे यानी 
समस्त विपयों में प्रगटद्दोाहूप फल उत्पन्न दो, यह कंसे संभव 
हो सऊता दे? इस लिये यही निश्चित दोता है कि ज्ञान के 
स्वरूप की जो श्रत्यक्ष॒ुता दे वह्दी अथ करी अत्यक्षतरा यानी विपय की 
प्रत्यक्षता है । 


पूर्वोक्त रूपसे बह ज्ञान यद्यपि अर्थ-विपयफऊ ज्ञानान्तर का यानी 
घट-पट आदि ज्ञान फा जनक नहों दे आर विपयाध्रित "प्रगठता कौ 
भी उत्पन्न नहीं करता दे तथापि स्वभाव संवन्ध से अर्थ ( विषय ) के 
व्यवदारका सम्पादुन करेगा, यह भी नहीँ कद्ा जा सकता, फ्येक़ि 
ज्ञानमात्रझा जो आकार (स्वरूप) है वह स्व-साधारण है यानी समस्त 
ज्ेय पदार्थशें विद्यमान दे अतः नीछ आकारकः जो ज्ञान है बह नील- 
व्यवद्वार का हेतु दे ओर पीत आकार का जो ज्ञान है बह पीत- हि 
ब्यूवद्ार का हेतु दे अर्थात्‌ भिन्न मिन्न अर्थ ( विषय ) की व्यवस्था- 
के टिये ज्ञान के आकार का भेद मानना पड़ता है यानी भिन्न भिन्न 
ज्ञान द्वोता दे ऐसा मान्य दे ओर बाह्यम-मथेवादी “सौत्रान्तिक' 
ने भी ऐसा कहा दै-- 

५ नद्दि वित्ति सत्तेव तद्देदना युक्ता तस्याः “नि वैत्ति सत्तेंव तहेदना युक्ता तस्याः सर्वत्राविशेषात्‌ , ता अतीत 
सारूप्यमाविशत्‌ सरूपयत्तदूघटयेतु-ज्ञानकी सत्ता द्वी अर्थ की सता 
नहीं दे क्योंकि श्वान की सत्ता सवत्र अर्थमें यानी ज्षेय पदार्थ मात्र में 
विद्यमान है, तव उसका भेद फेसे हो सकठा दे, अतः बाह्य पदार्थ 
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अपने स्वरूपके सदृश ज्ञान को वना डालता दे यानी विज्ञान के साथ 
विपयभावसे युक्त होता है ” यही मान्य द्ोता है! 


ध्वेभापषिक' के मतमे बाह्य अर्थ प्रत्यक्ष माना गया है ओर 
द्वोत्रान्तिक' के मतमे ज्ञान के आकार की विभिन्नता से वाह्य अर्थ 
का अनुमान किया जाता दै अर्थात्‌ भिन्न भिन्न क्षान दोने के कारण 
बाह्य अर्थ अनुमेय होता दे । 


प्रध्न-- ज्ञानका ही नील आकार द्ोता डै, ऐसा सोत्रान्तिक ने 
नहीं कद्दा है किन्तु बाह्य नील के सद्श नीछ आकार ज्ञानका दै 
रेसा कद्दा है, तव केसे अर्थके ज्ञानाकारत्व की संमतति श्ौतरान्तिक की 
कद्दी जाती है ओर कंसे बाह्य अर्थकरा अपलाय ( त्याग ) किया जा 
सकता है ९ 


पञ्चम बुद्ध ३४७ 


न 
सहोपलस्म-नियम 


सद्दोपल्म्भ नियम से भी यही निश्चित होता दे कि याद्य विषय 
नह दे, क्योंकि जो जिसके साथ ही निश्चितरूपसे उपलब्ध होता है 
वह उससे भिन्न नहीं होता दे । 


असे एक चन्द्रमांस इसरा चन्द्रमा भिन्न नहीं दोता दे, क्योंकि 
ज्ञव कभी नेजके दोप-वश दूसरा चन्द्रमा ह॒एट होता है तो उस एक 
चन्द्रमा के साथ द्वी वह दृ४ होता दे, उससे अविरिक्त हो कर दूसरा 
कमी नहीं ठिखायी पडता दे अतः पक चन्द्रमासे भिन्न दूसरा चन्द्रेमा 
सावित नहीं होता है, उसी प्रकार विपय भो ज्ञानके साथ ही निश्चित- 
रूपसे उपलग्ध द्वोता रहता दे क्योऊि जब विपय का किसी प्रकारका - 
ज्ञान होता है तभी विपय उपलब्ध होता दे अतः ज्ञानसे भिन्न विपय « 
साबित नहीं हो सकता दे ओर वह ज्ञान आन्तर चित्त-श्त्तिरूप दे, 
बाह्य नहीं है, अतः विषय भी वाद्य नहीं दे यही निश्चित होता है । 


व्यापकविरुद्ध की उपलब्धि 


ज्ञान और विपय का भेद नहीं हो सकता दे क्योंकि भेद 
सद्दोपलम्भ के अनियम का व्याप्य है, जैसे भिन्‍न भिन्न जो 
अश्विन! नाम के दो नक्षत्र दे वे निश्चितरूपसे एक साथ उपलब्ध 
नहीं द्वोते हैं क्योंकि कभी मेघ से ढक जाने पर भी एक को उपलब्धि 
होती दे अत. उन दोनो का भेद सिद्ध होता हे. अर्थात्‌ जहां भेद 
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अपने स्वरूपके सदश ज्ञान को बना डाछता दै यानी विज्ञान के साथ 
बिपयभादसे युक्त होता है.” यद्दी मान्य द्ोता दे। 


द्वेभापिक' के मतमें वाह्य अर्थ प्रत्यक्ष माना गया दे ओर 
वोत्रान्तिक' के मतमें ज्ञान के आकार की विमिन्नता से पाह्य आर्थ 
का अनुमान किया जाता दे अर्थात्‌ भिन्न भिन्न ज्ञान दोने के कारण 
बाह्य अर्थ अनुमेय होता है 


प्रश्न--ज्ञानका ही नीछ आकार होता है, ऐसा सोत्रान्तिक ने 
नहीं कहा है किन्तु वाह्य नीछ के सदश नील आकार ज्ञान का डे 
ऐसी फट्दा है, तब कैसे अर्थके ज्ञानाकारत्व की संमति त्ोत्रान्तिक की 
क॒द्दी जाती दै ओर केसे बाह्य अर्थका अपलाप ( त्याग ) किया जा 
सकता दै ९ 


समाधान--एक ही आकारका अनुभव होता है और वह आकार 
सो विज्ञान का है अतः विपय की सत्ता मानने में छुछ भी प्रमाण 
नहीं दे, क्योंकि अनुभव मात्रसे साधारण स्वरूप जो ज्ञान दे उसका 
भिन्न भिन्न विषय का जो पक्षपात है यानी घटक्षान, पटक्षान। इस 
प्रकार भिन्न मिन्न विषय का जो ज्ञान के साथ झनुुगत रहना दे वह 
ज्ञान की विशेषता ( विभिन्नता ) के विनां असंगत दे अतः ज्ञान का 
विपयाकार होना अवश्य मन्तव्य हो जाता दे और ज्ञानकी 
विपयाकारता सिद्ध दो जाने से विषय का स्वरूप तो ज्ञावसे दी 
अवरुद्ध दो जाता दैतब पथक्‌ वाह्य विपयकी कल्पना करना ब्यये दै। 
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सहोपलम्भ-नियम 


सद्दोपलम्भ नियम से भी यही निश्चित होता दे कि बाह्य विषय 
नहीं दे, क्योंकि जो जिसके साथ ही निश्चितरूपसे उपलब्ध होता है 
ब्रह उससे भिन्न नहों द्वोता है । 

जैसे एक चन्द्रमास दूसरा चन्द्रमा मिन्न नहीं होता है, क्योंकि 
जय कभी नेजके दोष-बध दूसरा चन्द्रमा दुष्ट द्योता है ती उस एक 
चन्द्रमा के साथ द्वी वह ६४ द्ोता दे, उससे अविरिक्त हो कर दूसरा 
ऊमी नहीं ह्िखायी पड़ता दे अतः एक चन्द्रमासे मिन्न दूसरा चन्द्रेमा 
साजित नहीं होता दे, उसी प्रकार विषय भो ज्ञानके साथ ही निश्चित- 
रूपसे उपलब्ध होता रहता दे फ्योऊि जय विपय का किसी प्रफारका - 
ज्ञान होता दै तभी विपय उपलब्ध होता दे अतः ज्ञानसे भिन्न विपय « 
साबित नद्ीीं हो सकता दे ओर वह ज्ञान आन्तर चित्त-्त्तिरूप है, 
बाह्य नहीं है, अतः विपय भी बाह्य नहीं दे यद्दी निश्चित होता हे । 


ब्यापकविरूद्ध की उपलब्धि 


ज्ञान और विपय का भेद नहीं हो सकता दे क्योंकि भेद 
सद्दोपलमस्भ के अनियम का व्याप्य है, जेसे सिन्‍त मिलन ज्ञो 
अश्विन! नाम के दो नक्षत्र हैं वे तिश्चितरूपसे एक साथ उपलब्ध 
नहीं द्वोते दें क्योकि कभी मेघ से ढक जाने पर भी एक की उपलब्धि 
होठी है अतः उन दोनों का भेद सिद्ध द्ोता है अर्थात्‌ जद्दां मेद 


इ्ध्ष्८ दर्शन तत्व रत्लाकर 


वहा सहोपरछम्भका अनियम दै यह निश्चित है, इस लिये सहोप- 

छम्मका अनिग्मम भेंदु का व्यापक है ओर यहां उसके विरुद्ध यानी 

सहोपल्मस-अनियमके विरुद्ध सहोपलछम्भ-नियमकी उपलब्धि होती दे 

आतः यहा भेंदु भी निदतत्त हो जाता है यानी विषय ओर त्ाद इन 

दोनों का भेद नहीं सिद्ध हो सकता है | 

* सारांश यह कि विज्ञानवादीने ज्ञान और अर्थ ( विषय ) का भेद 

नहीं माना दै। क्योंकि मेंद का ज्यापक सहोपलम्भनियमाभाव दे 

आऔर सदोपछम्भनियमाभाव का विरोधी सहोपत्म्भनियम है, अत 

जहां: पर सहोपलम्भनियम की उपलब्धि ड्रोती डे वहा भेंद नहीं र- 

सकता दे यह तक-सिद्ध दे फ्योंकि व्यापकके अभाव होनेमें ल्याप्यडा 

अभाव रहता ही दै। मेंदका व्यापक जो सहोपलम्मनियमाभाव , 
+ है, उसके अभाव रहनेसे व्याप्य जो भेद दै उसका भी अ्रभाव हो जाता 

है क्‍योंकि व्यापकके अभाव हो ज्ञानेसे व्याप्यका भी अभाव हो जाता 

है यह निश्चित दे 

सहोपल्म्मनियमादमेदो नीछतद्वियो: । 
भेदश्च भ्रान्तिविज्ञानेह श्येतेन्दाविवाइये ॥। 

नोछ विपय ओर उसका ज्ञान इन दोनों का सहोपछस्स नियम रहने- 

से अमेद सिद्ध होता दै। उक्त दोनों का जो मेद प्रतीत दोता दै 

बह आरान्ति से प्रतीत दोता है! मिस प्रकार एक चन्द्रमा मे श्रास्ति से 

कभी दो चन्द्रमा का ज्ञान दोने छगता दै। 

जो जो ,अत्यय ( प्रतीति ) हूँ थे सब बाह्य आल्म्वन-घून्य ईं 
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यानी समस्त प्रतीचि आन्तर हैं, वाद्य नहीं है। . जैसे स्वप्न, माया 
आदि प्रतीति आन्चर हैं। स्वप्न प्रत्यय आदि में वाह्यगआल्म्बन 
नहीं रहने से प्रत्ययत्व मान-प्रयुक्त निराल्म्बनत्व सिद्ध होता हे ! 

यहा स्वभाव हेतु हे, “जो साध्य यन्मानानुवन्धी ओर यदात्मा 
होता दै उस साध्यमें वह स्वभाव देतु कहा जाता हैं” । बाह्य आल्म्बन- 
शूल्यत्व यहा साध्य है, उसमें _प्रत्ययत्व स्वभाव हेतु दे फ्योंकि 
साध्य जो वाह्य-भालम्बनशून्यत्व दै बह प्रत्ययत्वमात्रानुवन्धी है। 
जेसे 'शिशपा वृक्ष दे इस प्रयोगमे वक्षत्रा शिंशपात्वमानानुपन्धिनी 
है, वैसे ही प्रत्ययत्वमात्रानुवन्धी जो निराल्म्वनत्व साध्य दे, उसमे 
प्रत्ययत्व स्वभाव देतु है यह तऊं-सिद्ध द्वोता है। 


बाह्यार्थवादी का आक्षेप 


वाह्म पदार्थ की सत्ता नहीं मानने से 'इद नीलम! 'इद पीतर्म्‌ 
इस प्रकार भिन भिन प्रतीति नहीं हो सकती, फ्योकि यह नियम दे 
कि “जिसके रहन पर भी जो कदाचित्‌ रहे मोर फदाचित्‌ न रहे 
उसका उस से अतिरिक्त देतु रहता है।” जेसे मेरे घोलने वी इच्छा 
जहां करने और जानेकी इच्छा नद्दी करने पर भी वचन ओर गमन 
की जो प्रतीत द्ोती दे वह दूसरे पुरुष के द्वारा होती है यानी मेरे 
सित्रा जो वचन गमन अदि क्रियायें होती है, दूसरे व्यक्ति उनके हेतु 
ड्वोते हैं । 

उसी प्रकार विवादास्पद जो प्रश्नत्तिप्रत्यय यानी शब्द, स्पशे, रूप, 
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रख, मन्ध ओर सुख्ाविविषय ये जो छ. प्रकार के प्रव्नत्तिविज्ञान हैं; 
जो अहम! इस प्रकार के आलय विज्ञान से उत्पन्न होते हैं ओर अर्थ- 
रूप विषय में प्रवृत्ति के हेतुद्देने से प्रवृत्तिप्रत्यय कहे जाते हैं, 
प्रगनत्तिपत्यय आलयविज्ञान-सन्तानफे रहने पर भी कदाचिंत्‌ ही 
दोते हैं, सदेब नहीं द्वोते हें, अत वे उससे अतिरिक्त हेतु से उत्पन्न 
होत है यह तर्क-सिद्ध है और वह अतिरिक्त हेतु वाह्म अर्थ दे, 
अर्थात्‌ जो पदार्थ आलय विज्ञान सन्‍्तानसे अतिरिक्त दे ओर कदाचित्‌ 
उत्पल्न होने बाले नील आदि प्रदृत्तिविज्ञान के मेंद का इंतु है वह 
बाद्य अथ है, क्योकि उस से अन्य हेतु असमव हे ।! 


एक सन्‍्तान के अन्तर्गत जो आल्य विज्ञान दे उस आलय 
विज्ञान में जो नीछ आदि दिपयक प्रक्ृत्तिविज्ञान के उत्पादन करने- 
की शक्तिद्दे उसे वासना कहते हैं । 
” उस दासना के परिपक यानी कार्योन्सुख होने का जो प्रत्यय दे 
यानी जिस से बासना का परिपाक झोता हे, उस प्रत्यय के कदाचित_ 
रहने के कारण कदाचित्‌ दी प्रहत्तिविज्ञान उत्पन्न होते के ओर 
कएचिन्‌ नहों होते हैं, अत्त- पूर्वोक्त दोष उपस्थित नहीं हो सकत दैं। 
यह विज्ञानवादी का कहना भी ठीक नद्दीं दै क्योकि बासना के परि- 
पाक का फारण तो एक सन्तान-बर्तों पूर्व क्षण ही होता के दूसरे 
सन्तान की अपेक्षा उसमे नहीं होती दे, किन्तु ए्रक सस्तान-बर्ती पूर्व 
क्षण जैसे उत्तर क्षण वर्त्ती परिपाकक्ता फारण कद्दा जाता दे उसी प्रकार 
सब क्षण क्यो नही कारण होगे ९ 


बम रत्न रेद१ 


तात्पर्य यद कि प्रउतत्तिविज्ञाब का उत्पादक जो आल्यविश्वान 
है, उस आलय विज्ञान से वासना का परिपाक होता हे जिससे प्रव्ृत्ति- 
विज्ञान यानी विपयज्ञान उत्पन्न होता है, उस वासना-परिपाक के 
प्रति आल्यविज्ञान-सन्तान वर्त्ती जितने क्षण दें, सबके सत्र हेतु 
दो जायगे. अयवा एक भी हंतु नहीं देगा क्योकि आल्यसन्तान- 
वत्ती सम क्षण एकसे हैं यानी सब समान है । 











#क्षणके भेद होने से शक्ति का भेद द्ोता दे, और उसके कदाचित्‌ 
ही होने से काये भी कदाचित्‌ द्वी होगा” यह भी नहीं कहा जा सउुता, 
क्योंकि तय तो आलयविज्ञान के एक क्षण में दी प्रवृत्तिविज्ञानस्थहूप 
नील्क्षान के उत्पादन ऊरनेऊा सामय्य रहेगा ओर उस से पूर्ववर्त्ती 
जो आलप चिज्ञानका एक क्षणहै, उस क्षणमे हों वासनाका परिपाक- 
स्वरूप प्रयोध सामर्थ्य रहेगा, यानी आल्यविज्ञान-धारा मे से एक 
ज्ञानफे द्वारा विषय ज्ञान उत्पन्न होगा और एक ज्ञानके छारा वासना 
का परिपाक होगा इस प्रकार आलय विज्ञान की सल्तति (धारा ) 
में दो ही जान कारण हो सर्कंगे, ओर अन्य कारण नहीं होंगे । 


यदि इन दोनो ज्ञानोसे अतिरिक्त पूर्व पूवेके सब ज्ञान परिषाक के 
हेतु बनते रहें ओर उस के उत्तर उत्तर के ज्ञान प्रव्ृत्तिविज्ञान फे 
उत्पादक धनते रहे तय भी क्षण भेंदसे शक्ति भेद केसे कद्टा जाता 
है क्योंकि माल्य विज्ञान के अन्तर्गत मितने क्षण हैं, सबके सब 
कार्य-उत्पादन करने भे समय हैं, ओर समर्थ के रदने पर कार्य का 
रूकना असंगत है । 


३३.२ दुर्शन दृत्व रत्नाकर 


तात्पर्य यह कि अनादि सन्तानके अन्तर्गत जितने आलय 
विज्ञान के क्षण हें उन सब के नौल-ज्ञान उत्पादन करने में समथ 
दोनेसे नोछ शान सददैद द्वोना चाहिये। बढ जो ऊद््णचत्‌ द्वोता दै 
ऐसा नहीं दोना चाडिये, । 

इस प्रकार उप्रका कादाचित्कल्व अर्थात कदाचित्‌ होना 
असभव हो जता दे; और उसके विरुद्ध सदातनत्थ यानो उसके 
सदेव होने का अवसर तऊ सिद्ध हो जाता दे, यह नहीं ह/ना 
चाहिये क्योकि उसका कदाचित्‌ होना प्रत्यक्ष हो रहा दे, अत एव 
आहय पिज्नान से अतिरिक्त जो हेतु दे वह वाह्य अर्थ दे । 

उस बाह्य अर्थ की अपेक्षा करके नीलज्ञान का कादाचित्फ पु 
व्यवस्थित द्वोता है, इस छिये “जो जिसके रहने पर भी क्दा>ित्‌ ही 
उत्पन्न होता दे यह उससे अतिरिक्त हेतु फी अपक्ला करवा दे इस 
प्रकार की व्याप्ति सिद्ध होती हे । 

सब के खब क्षण हेतु हें अथवा कोई एक ही क्षण देतु हे, यह 
नहीं कहते, कि-तु “कितने क्षण हेतु हेँ ओर फितने क्षण देतु नहीं 
भी दें” ऐसा कहने पर भो एक सन्तानमे रहने चाऊे कारण सब की 
समानता रहने से “ सन्‍्तान क अन्तर्गत कितने क्षण हेतु है जाए 
कितने क्षण हेतु नहां हें” ऐसी व्यवस्थाडी कल्पना नहीं फी जा 
सकती है अत नील ज्ञान के कदाचित्‌ होन की सिद्धि के लिये वाह 
पदार्थ की सत्ता माननी ही पडठी दे । 


साराश यह कि बोद्ध मतमे आलय विज्ञान सन्‍्वान द्वीआत्मा कै 


पच्चम, रत्न ३ढ३े 
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ओर उसमें विशानवादी दौद्ध का ऋदना दे कि पदार्य को सात बह्यरे 
नहीं दे, ऊिन्तु विद्ानवरूप आत्मा को ही शक्ति-विशेष से बाह्यमें 
यदार्य भासित द्वोता दे अतः खप्न पदार्थ को तरद्द जाप्रत के वाह्म 
पदार्थ भी करिपत दी हैं, उस पर वाद्याथवादी का चंद आक्लेप होता 
दै क्ि-आत्मामें द्वी यदि मील्ज्ञानके उत्पादन करने की शक्ति है, और 
नीलस्वल्प वाक्ष पदार्थे को नील्ञान होने मे छुछ आवश्यकता नहीं दै 
तो सदेव नोछक्ञान द्योना चाहिये क्‍योंकि वह विज्ञानसन्तानरूप 
आत्मा सदेव विधमान दे और सन्तान-वर्तो कुछ क्षुणोंि द्वी वह सामर्थ्य 
'ै; कुछ में नही दे यद्‌ कहनेमें कुछ भर प्रमएण रही है अतः बाद्य अुर्धकी 
सक्ता मान्य दे यद्दी निश्चित होता दै। 


प्रशन-- “बील्ज्ान से अतिरिक्त हेतु की अपेक्षा रहें, किन्तु वह, 
अतिरिक्त हेतु इस आलय विज्ञान सन्तान से भिन्न अन्य आछूय 
विज्ञान सन्‍्तान है” तो भी बाह्य अर्थकी सिद्धि नहीं द्वोती है ९ 


समाधान - चेत्र-सन्तान में जब गमन-वचन का प्रतिभांस 
विच्छिन्न दो ज्ञाता दे और उस समय मैत्-सन्तान-वर्तो गमन-बचन- 

* स्वरूप विपय-प्षान उत्पन्न द्वोता दे, उसका अन्य सत्तान कारण है 
ऐसा विज्ञानवादी मानते हैं, किन्तु चेत्रफ बोढने और चलनेकी इच्छा 
करने पर जो गमन ओर वचन का भान द्वोता दे उसका कारण 
चैत्र सन्‍्तान से अतिरिक्त नहीं दे, उसका तो चेनत्र सन्‍्तान दी फारण 
दोता दै और उसके फारण होने से उसकी सदेव मृवस्थिति रहने से 
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विपय की सदेव उत्पत्ति होगी अतः वाह्म अर्थ की कल्पना करना 
आवश्यक है। 


फिर भो प्रवत्ति विज्ञान के प्रति अन्य आलूय विज्ञान सन्तानको 
कारण मानने से उसका भो सेव सन्निधान रहने से [इसका 
कदांचित्‌ उत्पन्न होना असंभव हो जाता है किन्तु यह सदेव उत्पन्न 
होने छगेगा फ्योंक्रि अन्‍य विज्ञान सन्‍्तानका भी देशसे अथवा काल्से 
पिप्रकर्प ( दूरी ) एफ विद्यनसस्तानस्ते नहीं दे अर्थात्‌ चेन्र-सन्तानसे 
भिन्न जो मैन सन्तान है, उस सन्‍्तान के द्वारा जो बचने और गमन 
क्रिया क्री जाती हें उसका भी चेत्र सन्‍्तान कारण होगा क्योंकि 
देश-झुत अथवा काल-कृत मैत्नसल्तान के वचन-गमनमें चैत्रसल्तान 
का भी सनिधान ही है, व्यवधान नहीं हैं क्योंकि विक्ञानोंका कोई भी 
देश सम्रवायी अथवा संयोगी कुछ भी नही दो सऊता है, जिस के 
मैद्से विप्रकर्प हो सकता! वैशेषिक आदिकी तरह ज्ञान-समवायी 
आत्मा विज्ञान बाद में नहीं माना गया है और विशान के सयोग वा 
कोई देश ( आधार ) भी नहीं दै अतः विज्ञानों का समवायी अथवा 
संयोगी देश ( गाधार ) नहीं दे, चिश्ान से झतिरिक्त कोई देश, 
( आधार ) माता हो नहीं यया है और विज्ञान मूर्त नहीं दै जो उसका. 
संयोग दो । 


सन्‍्तानों का काल-छझृत भी ज्यवधान नद्ों है क्योकि यदि एक 


सन्तानसे अपर सन्ठानका कांछ-विप्रकर्ष रुदे तो बत्तमान काल के 
चध सन्तान में उत्पन्न दोने वाले नील शान के अन्यवद्दित पूर्व क्षण- 


ग् 
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में हो सइफारी कारणकी उत्पत्ति माननी पड़ेगी ओर ऐसा माननेसे 
सन्तानरूप संसार की अनादित नष्ट शो जाठी है ओर उसको भी 
अनादि माननेसे काल-विप्रकर्प का अभाव दो जाता है। सल्तानरूप 
संसार फ्री उत्पत्ति मानने से अभूतपूर्व प्राणो की उत्पत्ति माननों 
पड़ती दे ओर वेसा तो विज्ञान बादमे माना नहीं गया है इस लिये 
काल-विप्रकर्प सी नहीं फद्दा जा सकता । 


साराश यहद्द कि वर्तमान कालिऊ चेत्र-सन्तान में जो नीछत्ान 
उत्पन्न होता दे उसके अव्यवद्दित पूर्व क्षण में दी मैत्र-सल्तान की 
उत्पत्ति होने से उस से पदछे मैत्र सल्तानहप आवश्यक सहकारी 
के नह रइनेके कारण पहले चेत्र सन्‍्तानमे नीलक्ान फी उत्पत्ति नहीं 
द्ोनी चाहिये झिन्तु उत्पत्ति द्वोती हे। फिर भी उत्पत्ति माननेसे मैत्र- 
सन्तावरूप संसार उत्पत्तिशालो द्वो जाता दे फ्योंकि मेत्र-सन्तान दी 
चेत्र-सन्तानवत्ती नीलझ्ञानफे प्रति आवश्यक सहकारी है | मेत्र-« 
सन्तानऊी उत्पत्ति द्वोनेसे संसारफी अनादिता नष्ट दो जाती दे और 
विज्ञानवादमें सन्‍्तानरूप संसार अनादि माना गया है! सस्तानरूप- 
संसारकी उत्पत्ति माननेसे अपने सिद्धान्तका व्याघात दो जाता दै। 
यदि उससे पहले भी भेज-सन्ठाव की सत्ता मानी जाय तो काल- 
विप्रकष के अभाव द्वो जाने से सदेव नील्तान को उत्पत्ति द्ोनी 
चाहिये। . 


इस प्रकार प्रवृत्तिविज्ञान का सन्तानान्तर निमित्त रहने पर भी 
यानो उस आउ्य विज्ञानसे अन्य आलय विज्ञान फी कारणता मानने- 
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पर भी उस कारण के सदेव सन्निवान रहने से प्रवृत्तिविज्ञान का 
कादाचित्कत्व यानी कदाचित्‌ होना संभव नहीं दे इस लियि वाह्म 
अथे के नहीं रहने से घट पट इत्यादि मिन्‍न भिन्न प्रतीति के असे- 
गत हो जाने से वाह्म अर्थ है यद्दी अनुमान-सिद्ध द्वोता दे । 
विज्ञानवादीके द्वारा वाद्यार्थवाद-निराकरण 

वाह्याथवादी के हारा जो अनुमान किया गया दै उसमें हेतु के 
विपक्षसे व्यावृक्ति दोनेमे सन्देह रहने के कारण “अनैकान्तिक” हेतु 
हो जाता है उसफे द्वारा साध्यकी सिद्धि नहीं दो सकती दे यानी 
गनुमिति नहीं की जा सकती दे । 

ध्वत्तिपत्यय आड्यविज्ञानातिरिक्त हेतुक दै' इस पक्ष॒का स्वसन्तान- 
मात्रनिमित्तकत्व, विपक्ष होता है, उस विपक्षसे देतुकी व्याइचि 
सन्दिग्प है अतः देतु दुष्ट सावित द्वोता है, ऐसे देलुको अनैकान्पिक 
हेतु कहते हैँ, उस हेतुसे साध्यकी सिद्धि नदी हो सकती दे । 
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कफ वोढने की इच्छा करन भार जाने को इच्छा करने पर जो गमन 
जोर वचन भासित द्वोता दै, उस वचन-गमनरुप प्रैवृर्ता' ज्ञान का 
कारण चत्र-सन्तान दे, अन्‍य कोई नहीं है, वह भी कादाचित्कत्व 
अथात्‌ जहा स्वसन्तानमान्र करण दे, वहा भो कदाचित्‌ दो काये 
होता दे अत उक्त हतु अनुमिति-जनक नहीं दो सकता दे । 

वाह्म निमित्त रदन पर भी ऊसे कभी नीछज्ञान ओर कभी पीत- 
जवान द्वाठा दे १ “बाह्य नीकफा सब्नियान आर पीनका अस न्‍वधान 
रहना दै तय नीख्यान होता है और पीतज्लन नद्दां होता दे किन्तु जब 
वाद्य पीता द्वी सन्निधान रहता है तय पीतऊा ज्ञान होता है ओर 
नीछ का नहीं होता दे” यह भो नहीं कहा जा सकता फ्या के पीठके 
सन्निधान रहने पर भी नील्यान नहा द्योता दे ओर पीतस्लान दी 
द्ोता दे इस का क्या कारण १ 

“पीत-सन्निधान रहन से ,पीत ज्ञान करने की सामर्थ्य दे, मीछ , 
झ्वान फरन का सामथ्य नहां दे” यह भी नद्दी कद्दा जा सऊता; 
क्योंकि सामव्ये ओर जसामथ्ये यानी सामथ्य है ओर सामथ्य नहीं 
क यद्द मेंद फेसे दो सऊता ९ 
* + द्ेतु के भेद से द्वोता दै” यदद नहीं कहा जा सकता क्योंकि 
इस प्रऊार कारण के मेद से शक्ति-मैद मानने से क्षणों क भी अपने 
कारण क॑ भेद्से सामथ्ये का भेद होगां। सन्तान के जो एक एक 
क्षण हैं, वे काय भेद के इंतु हैं. मोर वे एक एक क्षुण का के प्रति 
मिलन भिन्न ढोते दें । 
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“आलय विज्ञानके क्षणोंके देतुके भेदसे सामथ्ये भेद होने पर 
भी एक प्रवाह ( सन्‍्तान ) के अन्तर्गत सबके रहने के कारण एक 
प्रकार का ही सामथ्ये होगा ” यह भी नहीं, क्योंकि कोई भो एक 
सन्तान समस्त क्षणोंका उत्पादक नहीं हे जिसके अमेदसे यानी एक 
रहनेसे क्षणोंका भेद नहीं होता । 


५क्षण के भेद से शक्ति का मेंद ओर क्षणके अभेद से शक्ति का 
अमेद होता दै” यह नियम नहीं है क्योंकि मिल्‍न भिन्‍न क्षणों का भी 
एक सामथ्ये है ऐसी उपलब्धि होती दे, अन्यथा एक ही क्षण 
जब,नीछज्ञान के उत्पादन करने मे समर्थ है तो फिर दूसरे क्षणों मे 
नील्क्षान उत्पन्न नहीं होना चाहिये, फ्योकि नीछज्ञान-ठत्पादन करने 
मे जो समर्थ क्षण था वह अतीत हो चुका यानी बीत चुका ओर 
जनन्‍्य क्षणों का वह सामथ्य ही नहीं दें अतः “क्षण-भेद दोने पर भी 
* सामर्थ्य भेद नहीं द्ोता है, किन्तु सन्‍्तान के भेद होने पर सामथ्ये 
'का भेद द्वोता दे” यह कहना युक्ति-रहित दै फयोंकि यदि भिन्न भिन्न 
सन्तानका एक सामर्थ्य नहीं दे तो परस्पर मिन्न जो नीलसन्तान हैं 
उन सबका भी एक नीलाकार ज्ञान-उत्पस्न करने में सामर्थ्य नहीं 
दोगा तब एक नील सन्तान से नीछाकार ज्ञान होगा और अपर 
नीछ सन्तान के सन्निधान रहने पर भी उस से नीछाकार ज्ञान नहीं 
दोगा, अत णव यही मान्य द्वोता है कि जेसे एक नीछ सन्तान से 
अपर नीछ्सन्तान का और पीतसम्तान का कुछ भी भेद नहीं दे 
लो भी फिसी में नील ज्ञान-उत्पादव फरने की शक्ति द्वोती दै ओर 


पच्मम रत्न ३६६ 





फिसी में नहीं होती है, उसी प्रफऊार एक विज्ञानसन्तान के अन्तर्गत 
रहने पर भी किसी क्षणमें द्वी उसके उत्पादन करने की शक्ति है 
ओर छिसी क्षणमें नहीं दे इस प्रकार व्यवस्था की कल्पना की जाती 
&। बढ कल्पना दटफे अनुरोध से द्वी की जाती दै, इससे यद्द 
सिद्ध द्ोता दे' कि जिस प्रकार सन्तानके भेदसे शक्ति-मेद का नियम 
नहीं दे, उस प्रकार सन्तान के अभेद्से शक्ति के अमेंद फा भी 
नियम नहीं दे 


साराश यद्द कि एक आय ज्ञात्र सल्तान के अन्तर्गत रहने- 
पर भी किसी ज्ञान क्षणका द्वी वह वैसा प्रयछ सामथथ्य दोता है, जिसे 
वासना कहते हें,जो पूर्व के नीलादड़ि प्रतीसिसे जल्य दे, उसी वासनाके 
कारण नीलाऊार प्रवृत्तिविज्ञान उत्पन्न होतादे और पीताकार प्रदि- 
विज्ञान उध्पन्न नहीं होता है। 


बैसे दी किसी ज्ञान सल्तान-क्षणमे चासना नामकी चैसी प्रचल शक्ति. 
रहती दे मिससे पीस आकार द्वी उत्पन्न द्वोता है; नीछ आकार उत्पन्न 
नहीं होता दे। इस प्रकार वासनाकी विचित्रता से ज्ञानकी विचित्रता 
सिद्ध द्वोठी दे अतः झ्ञानसे अतिरिक्त विषय माननेमें कुछ भी प्रमाण 
नहीं दै। 


५2 वासना 


जआलयविज्ञान सन्तान-पतित  थनी विज्ञान-सन्तान के अच्त- 
गत जो असविदित यानी अविज्ञात ज्ञान दै उसे घासना कदते है । 
४ 


का अमर 
बर्षमान तो ज्ञात ही हे ओर अनागत यानी भविष्यत्‌ काछूक 
ज्ञान की सत्ता ही असिद्ध दे अत पुव की शक्ति वासना कह्दी 
जाती है | 
इस मतमे कोई स्थायी बासना नहीं दे । शक्ति ओर शक्तिमाव्‌ के 
अभेद्‌ रहने से वह वासना भी विज्ञान कद्दी जाती ह्दे। 
प्रश्--विक्लाचात्मक जो बासना है, उसकी विचिय्रतासे उत्तर विय्यात' 
की विचित्ता द्वोती दे, तो सयसे पूर्व का विज्ञानस्वहूप जो वासना दे 
उसकी बिचितता फेसी दो सकती दे ९ 
टलमावाच--यह्‌ ससार अनादि दै, वासमाकी विचित्ता से तीन 
पीत आदि अनुभवी विचियता द्वोती है ओर पूर्वके नीछ। पी आदि 
अनुभव की विचितता से बासनाकी विचित्रता होती दे, इस प्रकार 
विज्ञान और यासना का अनादि द्वोना सिद्ध है, अत- अन्‍्योज्स्याश्रय 
*दोप भी वह्दा नहीं छगता दे, जेसे वीज और ञ छुरमे परल्पर एक 
दूसरके कारण होने पर भी अन्योउल्याअय दोप नहीं छगता दे । 
अन्वय-ब्यतिरक से भी श्ञान-विचित्रताका कारण वासताकी 
विचियता ही सिद्ध होती दे यानी वासना-वेचिज््यसे दी ज्ञान-बैचित्य 
होता दे किन्तु विषयकी पिचिततासे ज्ञानका वेचित््य नहीं दोता द्दे। 


वेदान्तीके हारा विज्ञनवादका खण्डन 
वाद्य अर्थका अभाव दे” ऐसा नहीं हो सता दे. फ्योंकि उसकी 


स्परूप से सार्वभनिक उपलब्धि होती है । प्रत्येक शरतीतिम स्पष्ट 
रूपसे बाद्य अश्ट उपल्य (ज्ञात ) हो रहा दे, जैसे घट, पट भाद। 


इज दर्शन त्ख रन्नाकर 
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उपल्स्यमानका ही अभाव कइना प्रछाप मात दे क्योकि कोई भी 
ओजल करने वाल पुरुष भोजन करने से तृप्तिका ख़य अनुभव 
करता हुआ नहीं कद सऊता दे कि “में नहीं सता हू” 'म तृप्तिका 
अनुभव नहां करता हू! उसी प्रफार इन्द्रिय-सन्रिफप के द्वारा स्वयं 
अनुभव करता हुआ पुरुष कंसे कह सकता दे कि में वाह्य अर्थका 
अनुभव नहीं करता हू मोर दैसा कहन पर भी उस के वचनका 
कोन आदर कर सऊता है 

कारण यह कि उपलब्धिके विपयरूपसे ही घट, पट आदि पवार्थों- 
की उपल्यि सन जिसीको दो रही है। घट, पट भादि को उपलब्धि- 
स्वरूप कोई नहीं समझता दे | 

साराश यह कि उपलब्धि को अ्रहण कग्ते हुये साक्षीफे द्वारा 
जो उपलब्धि गृद्वीव होती दे बह वाह्य विपयरूपसे द्वी ग्रहीत होतो दै 
किन्तु उपलब्धि मायरूपसे गृह्दीत नहीं होती दे । 

जो विज्यानबादी छोग बाह्य अर्थका स्वीकार नहीं करते है, 
उन्हें भी वाद्य अर्थ का स्वीकार करना ही पढेगा क्योंकि पचकी 
व्याल्या द्वी इस प्रफार दे-- “यदन्तर्तयरूप तदुपहिय दबभासते-यानी 
जो घट, पट आदि विपय अन्त्शेय रूप दे; वे व्दिवंत्‌ मर्थात्‌ वाह्यझ़ो 
तरद भासित द्वोते हूँ” उत्तके इस प्रकार कदनेका यद अमिप्राय हे रि 
वाह्यरूपसे सबित्‌ (ज्ञान) दी नासित दोता दे और उससे मिन्न वाह्म 
अर्थ नहीं है । 

“बिष्णुमिन वन्ध्यावुत्रकी चर भासित द्ेता दे” ऐसा कोई नहीं 
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पुत्रकी तरद भासित द्वाता डै ऐसा कहना प्रद्धाप मात्र है। 

इस्र प्रकार गवेपणा करने से अनुभव के अनुरोधसे बाह्य भाधित 
इवता दै ऐसा दी कहना युक्ति युक्त दै किन्तु “्यद्दिवेत्‌-वाह्यकी रद” 
ऐसा कद्दना 'वद॒तो ज्याघातः द्वो जाने से सर्वेधा असंगत दे । 


विज्ञानवादी का आद्ष्ेप 


“वाद्य अथ के असंभव द्वोने से वहिवित्‌ भासित झोता दें” ऐसा 
अध्यवसाय ( ज्ञान) हो सकता दै फ्योंकि घट, पट आदि पदार्थ परम 
सूक्ष्म भासित नहीं द्वोदे किन्तु स्थूछ द्वी भासित होते हैं. ओर उतका 
युगपत्‌ (एकबार ) नाना दिशा ओर नाना देशमें व्यापक द्वोना दी 
+स्थूलत्व है. किन्तु बह सर्वात्मना ( सब अंशोसे ) कदापि नहीं देखा 
जाता दै क्योंकि द्वाथमे रक्‍्खी हुई वस्तुओंके नीचे भागका दर्शन न्दी 
होता है । 


इस प्रकार एक ही स्थूल पदार्थके किसी अंशसे दर्शन मोर किसी 
आशसे मअद॒शन दोनेसे आदवत्व और अनावृतत्वरूप पररूपर विद 
धर्म फा अध्यवसाय ( छान ) दो ज्ञांता दे क्योंकि फिसी वस्ठ के 
जितने अ'शका दर्शन होता दै वद्द तो उन्‍नाबृत ( आवरण-एद्वित ) दो 
जाता है और मिठने अ'श का दुशेन नहीं द्ोता दे यानी ज्ञो 
मश ढका रहता दे वह आइत ( आवरण-युक्त ) द्वी रद जातादै इस 
प्रकार विरुद्ध धर्म रदने के फारण पक ही स्थूछ वस्तु का मेद द्वोा 
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चाहिये। विशानवादमें यद्‌ दोप नहीं दो सकठा दे फ्योकि एफ दिशा 
ओर एक देशमें अर्थ ( विषय ) का आवरण भौर अन्य दिशा और 
अन्य देशमें अनावरण यह विद्ञानवाद में नहीं होता है ॥ . विज्ञानमें 
जितना दी आऊ़ार अश भासित द्वोता दे, उतना ही अ'श रहता 
है। गावृत जँथ अन्तः अथवा वाह्म कहीं नहीं दै, सर्वत्र अनाइत 
द्वी आकार विज्ञानका रहता हें अत बाह्य अर्थ असमव है । 


विज्ञानवादीके आक्ष्पका निराकरण 


वह विशानवादमें भी सभव द्वी दे! यद्यपि ज्ञान से अर्थ के 
अभेद मानने पर भासमान और अभासमान इन विरुद्ध धर्भो का 
संसर्ग नहीं फक्षा जा सकता, तथापि विज्ञानवाद में एक शानसे एक 
पट प्रकाशित द्वोता हे और बह्द पट नाना प्रदेशमें फेला हुआ है) 
उसमें तहशत्व और अतद्देशत्व दोनों दृष्ट होते हैँ जो विरुद्ध 


घर । 


इसी प्रकार प्रदेशके मेदसे उसी पटमें कम्पन ओर अकम्पन ये 
विरुद्ध धर्म दृष्ट होते हूँ । एकद्दी चित्र पट में रक्तत्व और अरक्तत्व ये 
विरुद्ध धर्म दृट द्वोते हैं । 

समर्थ को शानस्वरूप मानने पर भी उन विरुद्ध धर्मा फे रहने से 
भेंदका प्रसय विज्ञानवाद में भी समान द्वी है; अत उक्त प्रकार एफ 
बस्तुका नाना ( अनेक ) होना दुरनिवार दो जया दे। 

व्यतिरिकान्यतिरेकि विकल्प, मरक्तिविकल्प और परमाणु का अश- 
बरव ये तीनों दोप भी विश्ञानवादमें दो जाते हैं । 
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नील्ज्ान यदि ज्ञानाडारखरूप परमाणु का आठ्म्बन करे तो ज्ञान 
ओर ज्ञेयफे अमेद सिद्ध दोनेसे शान क्या शेयरूप द्ोता है ? अथवा 
ज्ञेय जो परमाणु सन हैं वे शानखलूप दें ९ 

पहला विकल्‍प यानी “छान ज्ञेय है! यह्‌ नहीं हो सकता फ्योकति 
ज्ञान एफ दे और उसके झ्षेयस्वरूप परमाणु नाना है, अत. जो एक 
'है वह नाना ऊँस दो सऊता दे ९ 

दूसरा पक्ष भी ठोक नहीं दे फ्योंकि जो ज्ञेय हैँ ओर शानफे 
आफऊार दे, शान से उनफे अभेद मानने से उन नाना परमाणुओकी 
एफ रूपता द्दो जाती दे ओर नाना को एक कहना असंगत दे । 

४एफ नीलज्ञान समस्त नील परमाणुओंको विपय नहीं करता 
यानी नाना परमाणुओं का एक शान नहीं होता है किन्तु प्रत्येक पर- 
माणुक़ा भिन भिन्न छान द्वोता है अर्थात्‌ एक एक परमाणुका एक एक 
खान द्वोता है” यद्द भी नहीं कहां जा सऊता फ्योंकि उन समस्त 
शार्नोक़ा पारस्परिक अऊाक्षा नहीं रहनेसे उनकी स्थूछताका अनुभव 
नहीं द्वो सकता दे क्योंकि एक एक परमाणु का शान भिन्न भिन्न दे 
ओर उससम्ने तो स्थूलता नहीं है किन्तु समस्त परमाणु के एक शान 
दोने से उसमे स्थूछता की प्रतीति द्वोती दै। 

५एक एक ज्ञानफे विषय जो अछ्य अल्ग परमाणु सम है, उन 
सका सद्ुलनरूप एक स्थुछालम्वन प्रदीति होती है” यह भी नहीं, 
फ्ग्रोंकि उस प्रतीति के भी ऊुछ आकार यानी विपय होगे ही ओर 
आजऊार नाना परमाणु द्वी दंगे तन तो पुवंबत उनके साथ उस प्रतीतिफे 














इ्ज्छ द दुर्शन तक्त रन्नाकर 


व्यतिरेकाव्यतिरेकि विकल्प आदि 


अवयवी अवयवों से भिन्न हे अथवा नहीं १ यद्द ब्यतिरेका- 
व्यतिरेकि विकल्प है। 

भेद मानने पर वह मेद प्रत्येक अवयवसे सर्वात्मता रहता दैं। 
अथवा एक देशसे ? यह्‌ दृत्ति विकल्प दै। ये दोनों अवयवोंके दोप 
हैं। सूक्ष्म अवयव जो परमाणु है उसका अंश दै ९ अथवा नहीं ९ 

इस विकल्प में परमाणुफो अशवान्‌ ही मानना पड़ेगा | वह 
अवयबफा दोप है। ये तीनों दोप विज्ञानवादम भी हो जाते हैं. । 

बेंदाल्ती की तरह बिशानवादीने जगत्‌ को अनिवेचनीय नहीं 
माना दै। अनिर्वंचतीयवादी के लिये तो उक्त प्रकार विकल्पकें ढरा 
विचारका असमंजस द्वोना दूषण नहीं किन्तु भूषण ही है। 

« याद्य-अस्तित्व वादीके मतमे जो जिस रूपमे वाह्य है, वह सत 
विज्ञानवादी के मतमे अन्त ( भीतर ) सत्य रूप दे ऐसा माना गया 
है और सत्य मानने पर वाह्य की तरद्द अन्तः ( भीतर ) भी इतते 
विकल्प दोप उपस्थित हो सकते हे 

इस प्रकार विवेचना करनेसे निश्चित होता है क्लि वाह्य अथेकी 
तरह ज्ञान में भी स्थूछता का संभव नहां दे । 

“परमाणु का आभासक ज्ञान है, यानी ज्ञान से परमाणुका हो 
आहम्बन होता दे अर्थात्‌ ज्ञानके विषय परमाणु दे ओर वे परमाणु 
सर मिल भिन्न देश-वरत्तों नहीं है” यह नहीं कहा जा सकता सर्योकि 


< 
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नील्कान यदि ज्ञानाफारखरूप परमाणु का आह्म्बन करे तो ज्ञान 
ओर ज्ञेयके अमेद सिद्ध द्वोनेसे श्वान क्या ज्ञेयरूप होता दै १ अथवा 
ज्ञेप जो परमाणु सप दें वे श्ञानखरूप दे २ 

पहला विकल्प यानी न ज्ञेय है? यह नहीं हो समता फ्योंकि 
क्षान एक दे ओर उसके ज्षेयस्वरूप परमाणु नाना हैं, अतः जो एक 
चै बढ नाना ऊँसे द्वो सकता हे ? 

दूसरा पक्ष भी ठीक नहीं है. फ्योरि जो ज्ञेय हैं. और शानके 
आकार हैं, शान से डनके अभ्ेद मानने से उन नाना परमाणुओंकी 
एक रूपता हो जाती दे ओर नाना को एक कहना असंगत दे । 

“एफ नील्जान समस्त नीछ परमाणुओको विषय नहीं करता 
यानी नाना परमाणुओं का एक छान नहीं होता दे किन्तु प्रत्येक पर- 
माणुफ़ा भिन्न भिन्न शान होता दै अर्थात्‌ एक एक परमाणुफा एक एक 
जान होता है” यद्द भी नहीं कद्दा जा सकता फ्योकि उन समस्त 
जानोंका पारस्परिक अकाक्षा नहीं रहनेसे उनको स्थूछताका अनुभव 
नहीं दो सकता दे फ्योकि एक एक परमाणु का ज्ञान भिन्न भिन्न दे 
ओर उसमे तो स्थूछता नहीं है किन्तु समस्त परमाणु के एक शान 
द्ोने से उसमे स्थूछता की प्रतीति द्वोती दे । 

“एक एक झानके विषय जो अछग अल्य परमाणु सप है, उन 
सयका सकुछनरूप एक स्थूछाह्म्वन प्रदीति द्वोती दे” यह भी नहीं, 
क्योकि उस प्रतीति के भी ऊुठ आकार यानी विपय होगे ही ओर वे 
आफऊार नाना परमाणु दी होगे तय तो पृर्ववत उनके साथ उस प्रतीतिके 
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ही अमेद होनेसे प्रतीतिके परमाणुमात्रत्व सिद्ध दो जानेसे प्रतीति का 
पुनः भेद ( नानात्य ) हो ज्ञाता है और परमाणुओके विज्ञान मात्रत्व 
दोनेसे एफत्व द्वोता है तय स्थूछालूम्बन एक ज्ञान भी नहीं हो सकता। 
जैसा “पमंकीर्चि! ने कहा दै-- 


तस्मान्नार्थ नच ज्ञाने स्थूछाभासस्तदात्मनः | 
एकन प्रतिपिद्धत्वादवहुप्वपि न संभवः | 


इस लिये यानी वत्तिविकल्प आदि तफंसे अर्थमें यानी परमाणु- 
समृहात्मक विषय मे स्थूठता का आभास नहीं दो सऊता दे और 
शान में भी यानी शानात्मक अर्थमे भी नहीं हो सकता दे क्योक्ति एक 
जानमे वर्णित मार्गके द्वारा नाना आकारात्मकताके निषेध द्वो जाने से 
परमाणुविपयक नाना विद्ञानों मे भी स्थूछ आभासका (स्थूलताका) 
अलुभव संभव नहीं, ब्योकि बहुत होने पर भी वे पररुपर वात्तकि अन- 
भिन्न है; एकको दूसरेको आकाक्षा या अपेक्षा नहीं दे ओर इस प्रकार 
स्व॒तल्य एक एक में स्थूछता का आभास कैसे हो सकता है ९ 


उक्त प्रकार गवेपणा करने से यह्‌ सिद्ध है कि “ज्ञानका आकार 
दी स्थूछ॒त्व दै” यह समर्थन करते हुए विज्ञानवादी भी यही मानते हैं 
कि भ्रमाणों की प्रवृत्ति होने से संभव होता दै ओर प्रमार्णों फी प्रवृत्ति 
नहीं होने से असंभव होता दै, अतः इद्स्तास्पद्‌ यानी (इवं' पदुसे जो 
जाना ज्ञाता दै बद बाह्य पदार्थ, जो आल्तर शानसे भिन्न दै। किसी 
प्रकाश छिपाया ज्द्दी जा सकता है 
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सहोपलम्भसे भी वाह्य अर्थकी सिद्धि 


“सद्दोपछम्भनियम् से छान ओर ज्षेय (अर्थ ) का अमेद है” 
यह भी नहीं उऊद्दा जा सकता क्योंकि अमेदके विरुद्ध मेदसे सादित्य 
व्याप्त दै यानी अनेऊ पदा्थोजा ही सद्दोपछम्भ यानी साथ साथ रहना 
दो समता है । 

सहोपठम्भऊा 'एफोपलमश अथ दे पानी सह शब्द एफत्वका 
वाघऊ है, यह भी सगत नहीं, क्योंकि एड्रोपडम्भ शब्द का अर्थ 
एकत्वेन उपल्म्भ यानी दोनां का एकछूपसे उपलम्भ ( ज्ञान ) होना 
है अथवा जवान और सर्थका एक उपल्म्भ यानी एऊ शान होना है। 

पहूछा विकल्प यानो एकत्वेन उपलम्भ तो नहीं कहा जा सकता 
क्योंकि विषय को बाहर उपलब्धि द्ोती दे और शान आल्तर है । 

दूसरा विऊल्प यांद्री ज्ञान और अर्थ का एक उपल्म्भ भो नहीं 
कह्ठा जा सकता, क्योंकि जितने चाक्षप ( देखने योग्य ) पदार्थ हैं वे 
सब प्रभासे अन॒विद्ध दें और वुद्धि-बोध्य हें यह निश्चित दे। यानी 
आडछोऊ के रहनेसे दी चाक्षप प्रत्यक्ष द्ोता है इससे क्या घट भादि 
विपय प्रभाढप द्वो सजते है ? कभी नहीं, किन्तु प्रभा उपाय है 
आर घट आदि विपय उप दे । 

इसी प्रकार आत्म-साक्षिऊ यानी आत्मा साक्षी दे जिसका ऐसा 
ज्ञा छान दे वह उपेयद्‌ ओर घट म्राढि विपय उपाय हैं यानी घट आदि 
(वरषयोके रदनेसे दी विपयका छान द्वोठा दै इस प्रकार शान और विपयके 
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न कक 7: 
परसरुपर उपाय-उपेय भाव रहने से एकोपछस्भ नियम नहा हो सकता 
है। जो उपाय दै वह उपेय नहीं हो सकता और जो उपेय हे वह 
उपाय नहीं हो सकता है । 

इस प्रकार बोद्धमत में क्षणिकत्व, शून्यत्व, अनात्मत्व भांदि 
जो जो माने गये हैं वे प्रतिज्ञा, हेतु, हष्टान्त इन सबके भिन्न भिन्न शान 
होने से ही सिद्ध हो सकते है! 
उसी प्रकार बोद्ध मतमे “ सर्व खलअणम” माना गयादे । ख 
क्षणका आर्थ अन्यसे ब्याउत्त लक्षण वाला कहा जाता दे, यह नहीां ह्दो 
सकता हे फ्योकि यह भी अनेक ज्ञान साध्य दे। जो व्यावत्त ( अछा) 
द्ोत। है और जिससे ब्याइत्त होता हे, इस प्रकार उसमें अनेक शान॑ 
आवश्यक होते हैँ । 
कहीं पर घट-पट इन दो विपयों का णक ज्ञान द्वोता हे अथात्‌ 
« एफह्वी ज्ञानक दो त्रिपय रहते हैं “जैसे इमी घटपटो--ये घट-पद द 
यहां ज्ञान एक हे ओर विपय भिन्न मित्र दो हें फ्याकि उक्त 
प्रतीति से घट और पद इन दो बिपयो का ज्ञान लोगोंको द्वोता दे । 
यदि ज्ञान और विपय का अमेद माना जाय तो केसे ज्ञान की 
अमेद ओर विपयका भेद उक्त प्रतीति ले जाना जा सकता १ 
जेसे विज्ञान के अभेद्‌ मे भी बिपय फा भेद दृए द्वोता दे उसी 
प्रकार कहीं विज्ञानके भेद रहने पर भो विपयका अमेद दृष्ट होता दे। 
जेस- “धघटदुशेनम, घटस्मरणम्‌---अर्थात्‌ घटका प्रत्यक्ष द्वोता ढ्ै घठका 
स्मरण होता हे ।” 


€ू 
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यहां एक ज्ञान प्रत्यज्षात्मक दे ओर एक स्मरण है. अतः ज्ञानका 
सेंद दे डिल्तु दोनों ज्ञानो का विषय एक ही है अर्थात्‌ प्रत्यक्ष और 
स्मरण दोनों का एक द्वी घटरूप विपय है और ज्ञान क्षणिक 
दोनेसे फेवड अपने खरूपऊा द्वी प्रकाश कर सझताहै; वह ज्ञानाततर- 
को यानी अन्य ज्ञानक्री वार्ता का स्यंथा अनभिन्न रहता दे यानी 
अपने से अन्य ज्ञानफो जानता दी नहीं। जिन दोनों का सेद दे उन 
दोनों को वह नहीं जानता रहता दे और उन दोनों को नहीं जानने 
से उन फे सेद छो भी बह नहा जान सकता दे । 
अषिकयाद में पूयफाठमे घटखा प्रत्यक्ष दोना ओर उत्तर काल मे 
उसी प्रत्यक्ष हुए घटका स्मरण होना असंभव' दे फ्योंकि प्रत्येक श्ञान 
क्षणिक माना गया दे, अपने विपय का प्रफाश करके हर एऊ ज्ञान 
'बिन2 हो जाता दे तय पूर्व और उत्तर काले दोनों ज्ञा्नोंफ़ा परस्पर 
ग्राह्म-प्राइक भाव केसे दो सऊता दे १ 
फिर भी क्षणिक्वादमे सयिकल्प ज्ञान-ऊत जो सदसदर्भ आदि है वे 
अनेक ज्ञान-साध्य दें। जेसे नीछत्व आदि सद्धमे, वन्ध्यापुन आदि 
असद्वरम भौर अमूत्तत्व आदि सदसद्वर्म दे। जैसा कहा दै-- 
अनादिवासनोह्ू तविरश्पपरिनिष्ठितः | 
शब्दार्थस्तिविधो धर्मों सावासावोभयाश्रयः ( 
अनादि वासना से जो सविऊरुप ज्ञान उत्पन्न दाता द्वे उस सवि- 
कह्प ज्ञान का विषय जो शब्दार्थ दे वह ठोन प्रऊार का हे ) जसे 
आव रूपधर्म नोछत्व आदि, अभावरूप धर्म वन्ध्यापुतत्व आदि ओर 
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उभयाश्रयरूप धर्म अर्थात्‌ जो सद्धर्म भी है और असद्धर्म भी दै। जसे 
अमुत्तेत्व आदि, फ्योंकि अमूत्तेत्व विज्ञानमे विधमान दे आर वन्ध्या- 
पुत्रमें भी विद्यमान दे । 

उत्त प्रकार विरल्प शानका विपय शब्दार्थ भी अनेक शानसे पेय 
होता है और उस अनेक जञानका ज्ञाता जब तक स्थायी एक पदार्थ 
नहीं माना ज्ञायगा तब-तक कैसे सबिकल्प ज्ञानका विपय शब्दार्थ 
होगा फ्योंकि उसका जो ज्ञाता होगा वह उसके अस्तित्व-काढ मे 
रहेगा, अत वह क्षणिक नही हो सकता द ओर इसी प्रकार मोक्षकी 
प्रतिज्ञा भी अनेक ज्ञान से सिद्ध होती दे । जेंसे जो मुक्त द्वोता दै, 
जिससे मुक्त द्वोता है और जिसके द्वारा मुक्त द्वोता है । 


किर भी विप्रतिपन्नको यानी विरोधी व्यक्तिको सममानेके लिये जो 
प्रतिज्ञा की ज्ञाती बद भी अनेक ज्ञानके ठारा ही की जाती दै। जैते- 
जिस हेतु के द्वारा समझाया जाता दे, जिस व्यक्तिको समम्ाया जर्तें 
दै और जो समम्राता है, इन सव पदार्थों के ज्ञान रहने पर दो इ७ 
प्रतिश की जा सकती दे अत, अनेक पदार्थों के शान रखने वार्ड 
एक स्थायी पदार्थ के नहीं मानने से सदुसद्धमेत्व, मोक्षप्रतिज्ञा अथवा 
विप्नतिपन्न के प्रति की गयी प्रतिज्ञा छुछ भी युक्ति्युक्त नीं कद 
जायगी। 

यदि विज्ञान केवल अपने क्षणिरस्वरूपका ही प्रकाश करतादे 
अर्थात्‌ क्षुणिक विज्ञान को केचछ अपने स्वरूप के ज्ञान करने की 
शक्ति दे और अन्य पदायों के ज्ञान करने की शक्ति नहीं दे वें इफ 
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शब्दार्थ, मोक्ष-प्रतिद्ञा और भी अन्य प्रतिद्ञा आदि किसीका भी 
उपपन नहीं हो सऊता, क्योंकि शणिक विज्ञानमें वे सके मर्ंभव 
दो जाते ई 

फिर भी ज्ञान और त्ेय ये दोनें अत्यन्त विरुद्ध धृए द्वोते हैँ, एक 
नहीं दो सऊते, यानी जो ज्ञान दे बढ श्षेय नहीं दोगा फ्योडि क्रिया 
मोर फछ भिन्‍न भिन्‍न वस्तुओं में द्वी दृ2 दोता है, अर्थात्‌ भिसमें 
किया दे, उससे भिन्‍न वस्तु में दो फल रहता है अतः अभिन्‍न यानी 
एक मात ज्ञान में क्रिया ओर उसका फल नहीं हो सकता है । 

जैसे छत क्रिया ठिन्‍न नहीं द्वोती है, डिन्तु काप्ठ द्वी छिी्न 
द्ोता दे। पाऊ क्रिया नहीं पकायो जाती दे किन्तु तण्डुल ( चावल ) 
पकाया जाता दे, वेसे यहां भी ज्ञान शेय नहीं हो सऊता दे फ्योकि 
अपने में इत्ति यानी क्रिया होना विरुद्ध दे फिन्तु ज्ञान से मिलन जो 
अर्थ है वद्दी ज्ञान का विषय द्वोता दे, जेसे पाक से भिन्‍न जो तण्डुछ ” 
डे वही पाक का विपय द्वोता दे । 


आह्य-ग्राहक भावकी असिद्धि 


विज्ञान अपने स्वरूपसे भिन्‍न विपयका प्रकाश नहीं कर सकता दे 
यावी स्वयं अप्रत्यक्ष रद कर विपयका प्रत्यक्ष नहीं करा सकता है 
कयोंद्धि जिस प्रकार चश्नुरिन्द्रिय स्वयं अप्रत्यक्ष रद कर भी अप्रकाशित 
विपयको प्रकाशित कर देता है, उस प्रकार विज्ञान अप्रकाशित विपयमें 
अठिशय ( विशेषता ) का उत्पादन नहों कर॒ठा है भिससे अप्रत्यक्ष 
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विपय का प्रत्यक्ष ऊदाता किन्तु जिज्ञानका प्रत्यक्ष होना हो विपयका 
प्रत्यक्ष होना दे। जेसा परोद्धोने कहा है - 

“अप्रस्यक्षोपलम्भस्य नार्थदृष्टि प्रसिध्यति* ( धर्मकीर्ति ) अर्थात 
यदि उपल्म्भ का यानी ज्ञान ऊ्ा प्रत्यक्ष नहीं होता तो उसके विपय- 
का भी प्रत्यक्ष नहों होता । सराश यह कि बद् विज्ञान चक्षु इन्द्रियकी 
वरह अप्रकाशित पदार्थ को प्रकाशित नहीं करता दे सिल्तु विज्ञानका 
प्रकाश होना ही विपय का प्रकाशित होना है । 

“जिस बिपय क प्रकाश करने के लिये साक्षीमे ज्ञान की आव- 
श्यफैता द्वोगी अर्थात्‌ साक्षी बिपयोका जो प्रकाश करता दे वह उप- 
लम्भ यात्री ज्ञान के ड्वारा करता हे, उसी प्रकार झ्ञन के प्रत्यक्ष में भी 
अन्य ज्ञानकी आवश्यकता द्ोगी अर्थात्‌ एक विज्ञान दूसरे विज्ञान से 

« ज्ञात द्वो कर ही विपय-न्नान के प्रत्यक्ष करने का योग्य होगा” ऐसा 
कहने से एक विज्ञानम दूसरे विज्ञानही आवश्यकता दे, पुन* दूसर में 
चीसर विज्ञानकी आवश्यकता होगी? 

इस प्रकार प्रत्येक विज्ञान के प्रकाश करने के लिये अपर एक 
विज्ञान की आवश्यकता और फिर उत्तऊ प्रकाश के लिये फिर अन्य 
विज्ञान को आवश्यकता होने से अनवस्था दोप द्वो जाता दे क्योंकि 
कोई भी अप्रकाशित विज्ञान ऊिसी विज्ञानका प्रकाश नहीं करेंगा और 
उस झप्रसशित विज्ञान का प्रऊाश करने के लिये एक एक विज्ञान के 
आवश्यकता होगी इस प्रकार की विज्ञान-घाराका कहीं भी अन्त नहीं 
दोने के कारण अनवस्था दोप द्वो जानेके भयसे अपने स्वरूप में दी 
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वृत्ति ( क्रिया ) मानी जातो दै। जैसे एक प्रदीप में दूसरे प्रदीषकी 
आवश्यकता नहीं दोठो दे अर्थात्‌ दीपका अपने आप प्रकाश द्वोता दे 
फिल्‍्मु दीप को प्रऊाशित करनेऊे लिये अन्य दीपको अवश्यकता नहों 
द्वोती है उसी प्रकार ज्ञानफे लिये भी दूसरे ज्ञानकी आवश्यकता नहीं 
दोगी। जंसे एक दोप से मन्‍य दीप समान है, वेसे एक विज्ञान से 
दूसरे विज्ञान भो समान हैं. अतः विज्ञानवादमें भास्य-भासऊ,भाव दोप 
नहों होता है । 
साराश यहद्द कि अन्तःसरण-बृत्तिख्प ओ विज्ञान दे वह नीछादि- 
विपय का ज्ञान है, उत्तने द्वी स्वीकार करने से उसमे प्रतिषिश्वित 
जो विज्ञानसाक्षी ६ं बह विज्ञानविपयक दूसरे ज्ञान की अपेक्षा नहीं 
फरता दे क्योंकि वह स्वयं भी तद्ग,प द्वी है अतः अनवस्था वोप नहीं 
दोता दे । 


यह सत्य दे कि अप्रत्यक्ष ज्ञो उपलस्भ ( ज्ञान ) हे उससे विपय का 
प्रत्यक्ष नहों होता दे किन्तु उपछव्धा को यात्री प्रमाता ( कर्ता ) को 
ज्ञानके प्रत्यक्षके लिये अन्य ज्ञानडो जरूरत नहीं पड़ती दे | इन्द्रिय- 
अर्थके संनिकर्पसे अन्तः करणका विकार बिशेष जो छान है उसके केवल: 
उत्पन्न द्वोने से दी तिपय ओर ज्ञान दोनोंका प्रत्यक्ष प्रमाता ( साक्षी ) 
को हो ज्ञाता दै। 


अथंका यानी विपयका विछीन स्वभाव है यानी प्रकाश स्वभाव नदीं 
दे अतः उसके प्रत्यक्ष दोनेके छिये अन्त.करणके एक प्रकारका विकार- 
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स्वरूप अनुभव ( छान ) की अपेक्षा प्रमाता को होती है किन्तु अनुभव 
के प्रत्यक्ष के लिये अन्य अनुभव की अपेक्षा नहीं द्ोती दे । 

यद्यपि अनुभव भी विपय की तरह जड़ ही है किन्तु व्‌ स्वच्छ 
दे अर्थात्‌ चेत्यरूप विम्बका प्रहण करने की स्वतः उसमें शक्ति 
है अतः बह अपने प्रकाशके लिये दुसरे अनुभवकी अपेक्षा नहीं करता 
है इस छिये अनवस्था दोप विज्ञानवाद में नहीं द्वोता दे । 

तात्पर्य यह कि स्वप्रकाशरूप साक्षी का जब अन्तःकरणमें प्रति- 
बिम्ब पड़ता है तब स्वतः अन्तःकरणका स्वच्छ परिणाम हो ज्ञावा 
है झोर बह परिणाम साक्षी के प्रतिविम्बका स्वतः आधार बन ज्ञाता 
है और साक्षीके प्रतिबिम्घका आधार द्वोना द्वी उसकी प्रत्यक्षतरा दैं भतः 
उसके लिये अन्य परिणामकी आवश्यकता नहीं दे। यदि जनुभवका 
प्रत्यक्ष अन्य अनुभव से द्वोता तो अनुभव उत्पन्न होने पर भी फमी 

* प्रकाशित नहीं द्वोता, किन्तु ऐसा नहीं द्ोता है। 

जिस प्रकार नीछादि पदार्थ उत्पन्न हो जाता दे किन्तु ज्ञीव को 
कभी प्रत्यक्ष नहीं भी द्वोता दै, उछ्ध प्रकार अनुभव (ज्ञान) उत्पन्न दी 
ज्ञाता और जीवको कभी प्रत्यक्ष नहीं दोता दै, यद्द संभव नहीं फ्योंकि 
नित्य साध्वी यानी जीघ तो अनुभव होनेसे ही सिद्ध द्ोता दे | 

“अलनुन्यवसाय यानी अय॑ घटः” इस अद्भुभवस्वरूप ज्ञान द्वोने- 
के पश्चात्‌ “घटमद ज्ञानामि-- में घटको ज्ञानता हुं” इस प्रकाएका 
जो अलुन्यवसाय ज्ञान है उससे अनुभवका प्रत्यक्ष द्ोता दै यद्द भी 
नहीं, क्योंकि वद् भी अप्रत्यक्ष हो फर अनुभवका प्रकाश नहीं फरेगा 
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और दूसर अनुभवसे उसझ्र प्रत्यक्ष माननेसे पूबंबत अनवस्था दोप 
हो ज्ञायगा । 

छेवनका कर्त्ता छेदुनरू। क्रियाऊ द्वारा छद्य यानी छेदुनका विपय 
जो उश्षाद़ि दै उसमे व्याप्त यानी सम्बद्ध द्वोता दे किन्तु छेदन क्रिया दी 
अन्य छेन क्रिया के द्वारा विषय में सबद्ध नहीं होती दे ओर छदन 
किया भी स्वत छद॒न का का नहा है फिन्तु दुचदुत्त आदि छेदनका 
कत्ता द्ोता दे । 

पाचक ( पाऊ-कत्ता ) पाऊ क्वियाक द्वारा पाक क विषय तण्डुछ 
आदि म सदद्ध द्ोता दे क्न्तु पाऊ स्ियाम अन्य पाक क्रियाक द्वारा 
पाक ऊत्ताका सबन्ध नहां होता दे, पाऊ क्रिया भी पाकका कत्ता नहां 
है किन्तु दवदत्त आदि पाक-ज्रिया का कत्ता हे । 

इसी प्रकार प्रमाता जीव भी प्रमा क द्वारा नोल आदि प्रमेय 
पदांथम सम्बद्ध द्वोता दे किन्तु प्रमा म अन्य प्रेमाक द्वारा सबद्ध नहा 
हांता हू यानी जस प्रमाऊ द्वारा प्रमयमें प्रमाताका सवन्ध होता है, बस 
प्रमाम अन्य प्रमाे द्वार प्रमाताका सबन्ध नहां द्वोता ईं, प्रमा कभा 
प्रमावा नहा दे यानी ज्ञान कभो ज्ञानका कर्ता नहां हे किन्तु जीव 
ही ज्ञान का कर्ता दोता है । 

साराश यद्द्‌ कि अनुभविताकी यानी प्रमाता की व्याप्ति अधात्‌ 
सयन्‍्ध जो अनुभवम द्वोता दे उससे अनुभवान्तरकी यानी अन्य अचु- 
मवको जैसे अपेक्षा नहां होती द वस क्रियामायम कत्ताका जो सपन्‍्ध 
द्ोता है उसम अन्य क्रियाकी अपक्षा नहीं होती दे! 

चर 
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प्रश्न-- एक ज्ञानमें अन्य ज्ञानकीं अपेक्षा न द्वो किन्तु एक 
प्रमाताको अपने प्रकाशके लिये अन्य प्रमाता के आश्रित जो प्रम्ा है 
उसको अपेक्षा द्वोती है और इस क्रमले भी पुनः अनवस्था दोप हो 
जाता है अर्थात्‌ साक्षी का ज्ञान अन्य साक्षी के ज्ञानकें द्वार ह्दो 
जाता दे । 

समाधान-- प्रमाता कूटस्थ यानी निर्विकार नित्य चेतल्यस्वरूप 
है अर्थात्‌ जीवमे प्रमाऊी अपेक्षा का संभव द्वी नहीं हैं जिससे प्रमाताको 
अन्य प्रमाताफे आश्रित प्रमाकी अपेक्षा दोनेसे अनवस्था दोप होगा । 
साक्षी स्पप्रकाशहूप दे यानी उसका अपने आप प्रकाश द्वोता है उसके 
प्रफाशके छिये अन्यके प्रकाशकी जरूरत नहीं दै। दोनां विज्ञान समान 
दोने से विज्ञान बादमे माद्य-माहक भाव नहीं दो सकता दे । 


आहय-ग्राहकभाच की सिद्धि 
« दाना विज्ञानोंकी “समानता रहने से प्राह्म-माहक भाव न हीः 
किन्तु ज्ञाता ओर ज्ञानके बेपम्य रहनेसे यानी समानता नहीं रहने से 
ग्रह्म-म्ाहक भाव दोगा। ज्ञानका जो प्राह्मत्व दे वह वाक्य पदाथेको 
तरद्द नहीं है अर्थात्‌ प्राहककी यानी ज्ञान-कर्ताकी क्रिया फे हारा जो 
फुछ होता दे उसका आधार जैसे बाह्य पदार्थ द्ोता है उस प्रकार 
मादककी क्रियाके फछ-विशिष्ट ज्ञान नहीं दोता दै क्योंकि एक फठमें 
अल्य फछ नहीं रद्दता है अर्थात्‌ अस्तःकरण-गत ज्ञान परिणामरूप 
फल्मे आकाशकी तरह स्वाभाविक जो साझ्ही चैतन्य दे उसके सिवाय 
परिणामान्चरकी अपेक्षारूप यानी ज्ञान्यन्तरकी अपेक्षास्वरूप फढ़ा- 


ऊ 


न्वर यानी अन्य फल नहों होता है। चेतन्‍्यको अभिव्यक्तिस्वरूप 
फछ तो अस्तः करण-परिणामरूप फलमें रहता दी दे किन्तु अन्तः 
करणऊा परिणामरूप फल अन्तःक़रण परिणामरुप फलूसे नहीं रहता * 
है। पृज्य वार्चिक कारने भी जेसा कद्दा है-- 


वियद्वस्तुस्वभावानुरोधादेव न फारकातू । 
वियत्संपूर्णतोत्पत्तरे उुम्भस्थेवं दशा घियाम ॥ 
, टी उत्पति होने पर उसकी जो वियत्‌-संपूर्णता थानी आका- 
शसे परिपूर्णता दे वह पियद्वस्तुके स्वभावके अनुरोधसे ही होती दै 
किन्तु कारकसे यानी किसी कारणान्तरसे नहीं दोती दे, इसी प्रकार 
ज्ञानकी दशा यानी संपूर्णता भी दर बस्तुके अर्थात्‌ साक्षीके स्वभा- 
बे अनुरोधसे ही ह्ाती दे । 


साराश यह कि जिस प्रकार एक घट उत्पन्न होनेसे उसमें आकाश 
भी भर जाता दे किन्तु आकाशकी उत्पत्ति नहीं द्ोतो दे । सर्वत्र 
व्यापक आकाशका यह स्वभाव द्वी दे कि अपने अवच्छेदक यात्री 
आवरण करने वाले पदार्थकी उ.पत्ति होनेसे द्वी उससे वह अवच्छिन्त 
याती आंत दो जाता दे उसी प्रकार ज्ञानकी उत्पत्ति होनेसे ही 
ज्यापऊ साक्षी उसमें भर जाता दे यह साक्षीका स्वभाव ही है कि वह 
उस छ्वानरूप अवच्छेदक्से अवच्छिन्न हो जाता हैं 

#त संविदयते फलत्वात-संवित्‌ स्वयं फल है अतः अन्तःकरण- 
परिणामरूप छानसे वद श्षेय ( प्राह्म ) नहीं दोता है” किस्तु प्रमावाके 
प्रति, संवित्‌ ( ज्ञान ) का ग्राह्मत्व स्वतः प्रकाश रूपसे होता द्दै। 
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प्रश्ब--साक्षी यानी प्रमाताको जो संवित्‌ का भ्रत्यक्ष होता है. बढ 
यदि अल्त:करणके परिणामके बिना ही होता है वो अथका यादी 
विपयका भी प्रत्यक्ष अन्तफरणके परिणामके बिना ही र्क्यो नहीं 
द्वोता है ? ज्यापक साक्षीका सम्बन्ध संबित्‌ और अर्थ दोनोमे समात- 
रूपसे विद्यमान दे क्योंकि अविद्यावच्छिन्न जो जीव दे वद्दी साक्षी दे 
ओर घह विपय प्रदेशमे भी रहता द्वी ढे अतः बिपय ( अथे ) में भी 
साक्षीका सम्बन्ध विद्यमान दे । 


समाधान--अन्त.करणऊे अर्थाकार परिणामरूप सवित्‌ उत्पत्ल 
होनेंपर उस सबितमे साक्षीकी अभिव्यक्ति होती है यानी उस स्वच्छ 
परिणामम साक्षीका प्रतिनिम्व पड़ता दे उस अभिन्‍यत्तिसुप अतुभक्से 
अर्थ ( घिपय ) प्रगट द्वोता हे और संवित्‌ में प्रतिबिम्ब जो केंवछ 
+ स्वरूप अनुभव दे उससे सवित्‌ प्रगट होतो है। 


सरांश यह कि साक्षीका स्वरूप यानी अपना रूप जो अठुभ 
है बह यद्यपि सबे-व्यापी दे दो भी अविद्यास आगुत (ढकों हुआ ) 
राइनेके कारण सर्वत्र भासित नहीं द्वोता दे | 


जसे स्वच्छ टपेण ( काच ) में मुख भासित होता दे उसी प्रकार 
झवच्छ स्थभावविशेष वातद्य जो अन्त करण दै उसी मे साक्षी 
अतिविम्वित होता दै। अन्तःकरण की ब्वत्ति भी स्वच्छ और अन्त: 
करणके समीप में ही रहती दै इस लिये वह स्वभाबतः प्रगढ 
दै। अर्थ ( विपय ) तो अन्तःफरणे प्रति व्यवद्दित दे यानी भत्तःः 


पथ्चम रत्न 0 


फरणफे सन्निद्धित ( समीपम ) नहीं हे अत उसका स्वभाव नहीं दे 
कि चेतन्यऊ यानी साक्षीके प्रतियिम्बको बहू अहण कर सके । 


सम्बन्धकी समानता रहन पर भी स्वभाव विशेषसे कोइ पदार्थ 
फिसी का ही अभिव्यजक होता हे ओर ऊिसी का नहीं होता है यही 
दसा जाता है. जेस नेत्रझ्ा प्रभाका रूप और वायु ढोनों से समा 
नहूपस सबन्ध दे ऊिन्तु चल्लुको प्रभा तो रूप आदिरा ही अभिव्य- 
ब्जऊ द्वोता हे और वायु आदिका अभिव्यच्जक नह होता है । 

साराश यह कि नेनकी प्रभास रूपका भी सबन्ध दे और वायुफा 
भी सदन्ध दूं किल्तु उसका यही,स्वभाव दे कि उसम स्पका तो प्रति 
गिम्ब पड़ता दे और बाउुका प्रतिविस्थ नहा पडता है, इसी प्रकार 
अन्त,फरणकी उत्तितत और विपयस साक्षीक संबन्ध रहने पर भी 
जत्त चृृत्तिका यह स्वभाव है क्रि उसम साक्षीका प्रतिबिम्व पड़ता हू 
ओर विपयका वैसा स्वभाव नह्ां है। 

तात्प यह कि व्यापफ साक्षी भी जब स्वच्छ अन्त करण से 
अयच्छिन्न ( सदद्ध ) होता हैं यानी जब उसका अन्त-ऊरणस सबन्ध 
हांता है तय वह अनावृत अर्थात्‌ भासित दोन छगता है और जय 
निपयायच्छिन्न यानी विषयस आदत ( सयद्ध) होता हैं यानी जब 
डसका घट, पट आदि विषयोंस सवन्ध होता द्वे तव वह भासित नहीं 
हाता दे । 

इृष्टान्त म यद्यपि चश्नुक्री प्रभा एक व्यज्जक है, उसके व्यग्य- 
कोटिम, रूप, कोर. व्यद्ध, ये, दोज़ों. में, एक्र. व्यय, ओर, एक. अव्यगय, 


के 
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दिखाया गया है और दार्शन्तिऊमे व्यंग्य दी साक्षी चैतन्य एक कै 
उसके व्यह्मक-फोटिमे द्वी अन्‍्तःकरण तथा घट इन दोनोंमे एक 
ज्यंजक और एक अव्यंज्क दिज़ाया जाता है तो भी वह दृष्ठान्त 
हो सकता है क्योंकि उतने द्वी अंश इृष्टान्त दे, सर्वात्मना रष्टान्तज़ी 
समानता तो “दर्षण-भुख' इसमे हे क्योकि घट और दर्पण दोनोंके 
मुखरे सान्निध्य रदने पर भी स्वच्छ दर्पण ही मुखका न्यजक होता 
है, घट उसका व्यंज्क नहीं होता है । 


“नाम्याः कर्म भावो तिद्यते--इस संजित्‌का ऊर्म भाव नहीं दोता 
डै यानी संवित्‌म परिणाम क्रिया-जन्यबन्फछ नहीं होता दे । ” 

प्रश्न-- ज्ञो प्रकाशित होता दे वह अन्यके द्वारा प्रकाशित 
होता द जैसे ज्ञान ओर अर्थ अन्य द्वारा प्रकाशित है । साक्षी 
 प्रकाशित्त द्वोता डे, साक्षी और ज्ञानमे कुछ भो पार्थक्य नहीं द्दे। 
अनुमान भी दे-- “आत्यमा ज्ञेयः प्रकाशमानत्वात धटवन_॥/ 


समाधान-- आत्मा यानी साक्षी सेव असन्दिग्ध दे अर्थात्‌, 
उसका फमी सन्‍्देद नहीं होता है ओर वह सेव अविपर्यस्त दे 
यानी उसका कभी अम भी नहीं द्वोता दे, वह्‌ नित्य प्रत्यक्षस्तररूप है, 
इस प्रफारका जो जात्माका स्वरूप दे वह आत्माके नित्य प्रशाश- 
स्वरूप होनेसे ही सिद्ध हो सकता है | 








प्रश्न-- आत्माके शश्वत्‌ असन्दिग्ध रहने पर यानी एक 
सास्माको अपने अस्तित्वके विपयमे जय कभी सन्‍्देद उत्पन्न नहीं 
द्ोद्ा दे तो अपतेसे भिन्न आत्माे अस्तित्व के विपयमें सन्दृद-ध्व॑त 
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यानी सनन्‍्देहकी निव्ृत्ति कैसे हो सकती दे क्योंकि जब आत्मामे 
सन्दैदकी उत्पत्ति ही नहीं द्ोती है तब निश्रत्ति किसकी होगी १ 

सम्ाधान-- सब लोगोंके अनुभव-सिद्ध सुख भादिका अनुभव 
करने वाल्य जो साक्षी है, किसके कद्दने मात्रसे उसके नास्तित्वका 
यानी उसके नहीं रहनेका सन्देह किसी को भी उत्पन्न नहीं होता है 
जिससे सन्देहकी निृत्ति करनी पड़ती । सन्देहकी उत्पत्ति हो, तो 
उसकी निवृत्ति हो, | आत्मामे सन्देहकी निद्वत्ति नहीं होती है फिन्तु 
सन्देह की अनुत्पत्ति यानी सन्देहकी उत्पत्ति द्वी नहीं दोतो दे, जेसे 
पत्यक्षरूप से जो घट दृष्ट दो रहा दै उसमें नास्तित्वका क्सीको 
सन्देद उत्पन्न ही नहीं होता है । 


३६२ दर्शन तत्त्व सन्नाकर हे 


अनुभव असंभव हो जाता है यानी आत्माकी साेजनिक अस- 
निदिग्यता, अश्नान्तना और नित्यप्रत्यक्षता फे अजुरोधसे आत्मा लेव 
यानी पर-प्रकाश्य कभी सावित नहीं दो सकता है किन्तु आत्मा 
स्वप्रकोश दे यह! प्रमाणां के ढारा सिद्ध होता दे । 


प्रदीप की तरह विज्ञान अन्य किसीके द्वारा प्रकाशित नहीं होता है 
किन्तु विज्ञान स्व-प्रफाश दै ऐसा जो विज्ञानवादीका कहना दै वह 
घने प्रस्तरके मध्यमें सहूस्न प्रदीपफे प्रऊाश की तरह किसी प्रमाणसे 
ज्ञेय नहीं दे । 

न्यदि किसी ज्ञाताके प्रति उस विज्ञानका प्रकाश नहीं होता दे याती 
कोई उसको जान नहीं सकता दे तो ऐसे स्वयं प्रकाश ज्ञानसे क्या 
लाभ दे अथवा उसके अस्तित्वका द्वी क्या नियामक दे ९ 


* “विज्ञान ही जाता है” यह भी नहीं, फ्योंकि फल कभी कर्ता या कमे 
नहीं होता है अतः जेसे द्रषा अन्य व्यक्ति अपने चन्ठु आदि इन्द्रियके 
द्वारा प्रदीपके प्रकाश को देखता है यानी प्रदीपका द्रष्ठ प्दीपसे भिन्न 
दोता दे, वेसे विज्ञानका भी अन्य ज्ञाता आवश्यक द्ोता है और 
ऐसा होनेसे सिद्ध-साधन ही हो जाता है। 


यदि साक्षीके स्थान में विज्ञान को ही मानें तो नाममात्र मे 
बिवाद रह ज्ञाता है, ओर पदार्थ में किसी प्रकारका विवाद नहीं 
रहता दे । नाम का विवाद कुछ भी विवाद नहीं दै तब वेदान्दमत 
की स्थापना और विज्ञानवादका उच्छेद ही ह्वो जाता दै । 
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वाह्यार्थथाद की सिद्धि 


बाह्य अर्थ क सण्डन करते हुए विज्ञानवादीने जो यह आक्षेप 
किया था कि जेस स्वप्न काठमे घट, पट आदि पदार्थ नहीं रहते हैं, 
उस्ती प्रकार जाग्रनू अवस्था मं भी जो घट, पट आदि का ज्ञान हीता 
है बह वाह्य अर्थ क बिना ह्वी होता दै यानी स्वप्त-शान को तरह 
जाप्रतू क्षन भी आन्तर ही हे क्योकि “वह भी शान ही हे” यह नहां 
कहा जा सकता क्योकि स्वप्न और जामप्रत्‌ ज्ञान म समानता 
नहीं दे, दोनों का पैधम्ये ( विभेद ) दे। स्वप्का जो शान दे,वह 
बाधित है और जाम्रत्‌ू का ज्ञान बाधित नहीं दै। जाप्रत शान 
चाधित नहीं है यह विज्ञानबादी को भो मानना ही पड़ता हे और 
उस जाप्रवू श्ञानस स्वप्न ज्ञान वाधित हो जाता दे | स्वम्मे किसीको 
महाजनका समागम होता हे,उठने पर वढ़ समागम नष्ट हो जाता दे । 
“मुझे महाजनका सम!गम नहां हुआ था किन्तु मेरा चित्त निद्रा> 
अवस्था म था इस लिये वह्‌ भ्रान्ति हुई थी” इस प्रकार सावेजनिक 

प्रत्यथ विद्यमान है ! 


स्वप्न प्रत्यय की तरह यदि जाम्रत प्रत्यय भी बाध्य द्वो वा 
वह स्पप्न प्रत्यय का बाधक नहीं हो सकता है फ्योंकि जो वाध्य होता 
है बह वाधक नहां हो सता ई ओर स्वप्न प्रत्यय क बाधक नहीं 
रहने से स्वप्न प्रत्यय मिथ्या नहीं होता तब 'स्वप्नवत! यह इृष्ठाल्त 
साध्य ख॑ विकल हो जाता दे यानी साध्य जो मिथ्यात्व है बच उचछ 


६७ दुशन रुत््च रक्नाकर 


पद्धति से दृष्टान्त मे यात्री स्वप्न-प्रत्यथ् मे द्वी नहीं रहता है अठ 
बाघ अवाघरूप बेधम्ये के रहने के कारण स्वप्न-प्रत्यय के स्ट्टान्त से 
जाप्रत्‌ प्रत्यय निराल्म्य नहों कहा ज्ञा सकता दे और स्वप्न दृ्शन 
जो है चह स्प्रति है क्योंकि सस्कार मात्र से उत्पन्न जो विज्ञान हे वह 
स्मृति कही गयी है । 


सोए हुए पुरुष की अन्य सामग्री नहां रहने के कारण सस्कार 
मात्र अचशि्ट रहता है, उसी सस्कार से स्छति होती दे ओर वह 
स्मृति भी निद्ररूप दोपसे विपरीत दो जाने के कारण, जो पिता 
आदि धर्त्तमान नहीं हैं, उनको भी वर्चमानरूप से भासित करती है 
अत स्थृति से उपलब्धि ( अनुभव ) की घिशेपता निश्चित 
द्वोती दे । 


स्टृति ओर उपलब्धि का प्रत्यक्ष अन्तर ( भेद ) का अगुभत 
द्वाता दे क्योंकि उपलब्धिम अथ ( विपय ) का सप्रयोग ( सन्निकर्ष ) 
रहता हे. ओर स्मृतिमे अर्थ का विप्रयोग यानी वियोग रहता दै। 
जैले-५इष्ट पुत्र स्मरामि नोपछमे, उपछब्युमिच्छामि--यानी इष्ट पुत्रकी 
स्मरण करता हू, साक्षात्कार नहों करता हू. किन्तु अछुभव 
( साक्षात्कार ) करने की इच्छा करता हू 7” 


इस प्रकारकी विवेचना रहनेसे यड अनुमित्ति नहीं की जा सकती 
हं कि-- “जागरितोपलब्धि मिथ्या, उपलब्धित्यात्‌ स्वप्नोपलब्धि 
चत्‌-यानी ज्ञायत्‌ की उपलब्धि ( प्रतीति ) मिथ्या दे, उपलब्धि 
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होनेके कारण, स्यन्न की उपलब्धि को तरह “अपने छलुभवका 
अपछाप कोई भी बुद्धिमान्‌ पुरुष नहीं कर सकता है ॥ 

साराश यह ऊ्रि जाम्रत्‌ प्रत्यय के स्वतः प्रामाण्य सिद्ध दवोने- 
पर अनुभव-सिद्ध जो यधाथत्व दै वह अनुमान के द्वारा अन्यथा 
यआनी मिथ्या कभी नहीं किया जा सकता है । 


मवप्न प्रत्यय के साथम्य से जामत्‌-प्रत्यय की स्वत्तः निरालम्बता 
नदीं फदी जा सकती क्योंकि जो जिसका स्थत धमे है, अन्य के 
साधर्म्य से उसका संभव नहीं हो सकता । स्वप्न और जाम्रत का 
महान्‌ अन्तर दे थद दिखा दिया गया दे । ह 

यह जो आल्ेप क्रिया गया था कि “बाह्य अर्थ के नहीं रहने- 
पर भी वासना को जिचित्रता से ज्ञानका वेचित्र्य दोगा” यह भी 
ठीक नहीं फगेकि वासना भी अर्थ-उपलब्धि के अधीन द्वी देसी 
जातो है। आश्रय के नहीं रहने से लीोकिक धासना की सिद्धि हो 
नें हो सकती हैं क्योंकि छोगों में विषय के साथ ही वासना का 
अन्वय-ब्यतिरिक दृए द्वोते हें । अथकी अपेक्षा से रद्ित ज्ञो वासना है 
उसमे अन्वय-ब्यतिरेक नहीं दे । 

५श्षणिक जो आलूय पिछान है वद्दी वासना का बाधार द्वीगा” 
यह भी नहों, फ्योंकि एक बार उत्पन्न द्वोने वाले जो दो पदाथ हें, 
उनका परस्पर आधार-आधेय भाव नहीं वनता दे । 

चासना और आलय विद्यन ये दोनां जब घुगपत्‌ उत्पन्न 
द्वीते हूँ तव उक्त दोनों फा आवार-आधेय मात्र ऊसे फदा ज्ञा समझता 





श्ेध्द्‌ दुशंन तत्त रत्नाकर 


है ओर पव क्षण में उत्पन्न जो आधार है उल्लकी सत्ता यदि आधेय 
की उत्पत्ति समय लक मामी जाय तो क्षणिकत्व की हानि हो 
ज्ञाती दे । 


सस्कारबिशेप का नाम बासना है और सस्कार आश्रय के 
बिना नहीं रहते हें यही लोगों में दृष्ट दे और यद्दा चामना का 
आश्रय कोई भी नहीं है क्योंकि प्रमाणोले उसकी उपलब्ध नद्ठी 
होती है । 

यथ्पि आल्य विज्ञान बासनाका आश्रय स्वरूप से ही माना 
गया है तथापि क्षणिरत्व के स्थीकार करने से अश्थिरस्वरूप 
ज्ञो आलयबिशान है यह भी प्रदधत्ति बिज्ञान की तरद वासनाओंका 
आधार नही हो सकता दे । 

५. 'ैत, वत्तेमान ओर भविष्य इन तीन कालोसे सवन्ध- रखने गला 
तथा सत्र चिपयों का ज्ञाता ज्ञव एक कोई र्थिर पदाय दी नहीं 
माना ज्ञाता दे तब देश-कार निमित्त की अपेक्षा से जो वासवा 
उत्पन्न होती है उसका आधार होना, पुन उस बासना से जो स्थृति 
उत्पन्न है उसका आधार होना किसी एक क्षणिक पदाथका) से हो 
सकता दे ९ 

जिस आश्रय मे वासना हे उसी आअय म॑ वासना के हा 
समय पा कर रुछ्ृति उत्पन्न द्वोती है। जब किसी आलयविज्ञानहप 
आश्रय की एक क्षण से अधिक क्रालू की सत्ता नहीं मानी गयी है 
तब स्मृति कैसे (क्षणिक पक्षमें हो सकतो दे १ 


विज्ञानवादीने भी सब पदार्थ को वाह्मार्थवादी की तरह क्षणिक 
ही माना द्वै अठः क्षणिकट्ब-प्रयुक्त जो दोप वाह्यार्थेधादमें दिखाये 
गये है वे सबके सव विज्ञानवादमें भी समान दी हैं अतः बाह्याथंचाद 
ओर जिज्ञानवाद दोनों दी समीचीन युक्तियों से रद्दित है, कथमपि 
मान्य नहीं है। 

विज्ञानवादी का रहस्य 

विज्ञानवादी वोद्ध आत्मस्यातिवादी कहे जाते हैं क्योंकि उन्होंने 
आ/र्मख्याति को माना दै। उनके मतमे ज्ञानसे अतिरिक्त विषय की 
सत्ता नद्दी मानी गयी है । ग 

इसका रहस्य यह दे कि कोई भी विपय जब तक ज्ञानमें आहूढ़ 
नहीं द्वोता द तव तक उसका प्रकाश ही नहीं होता दे इससे यही 
ज्ञात द्वीता दै फ शान द्वी चस्तुतः ज्ञेय ( विपय ) दे, ज्ञानसे भिन्‍न 
विपय नहीं हे । अन्त ज्ञान ही वाह्य आकारमे प्रकाशित द्वोता 
है किन्तु पस्तुतः बद्द बाह्य पदार्थ नहीं दे । 

यदन्तर्तेयरूपन्तु दहिवेद्वभासते। 
सो5थॉविज्ञानरूपत्वात॒तत्यत्ययतयापि च ॥ 

( तत्य पज्जिकाके पूछ ५८२५द्गनागरा बचन ) 

कल्पित वाद्य पदार्थ में दी अन्तत्ष॑य पदार्थ का ब्रम द्ोता दै। 
अन्तर्शेय चह ज्ञान अथवा घुद्धि द्वो आत्मा है इस प्रकार सर्वेत् 
कक्पित वाह्य पदार्थ में ही वस्तुतः मात्मा का दी श्रम दाता दे इसी 
लिये इस प्रमकों जात्मख्याति कद्ते हैं । 


स्ध्८ दशेन तत्त्व रत्नाकर ५ 


जसे युक्तिमे ज्ञा रजत-प्रम दोता दे वह शुक्तिमे कल्पित बाह्य 
पदार्थ है, क्योकि वद्दा आन्तर अर्थात अन्तर्ज्षेय रज्ञत का ही भ्रम / 
होता ६। पह रजत ज्ञानहझ्ा ही आकारपिशेष दै यानी ज्ञान से 
मिन्न पदार्थ नददों दे इस प्रकार वद्द ज्ञानस्वरूप द्वोमे से आत्मा दा 
आत्मा का धर्म दै अतः बह आस्तर अथवा अन्तर्ज्षेय स्वरूप दे यही 
निश्चित होता है । 

बह थाह्म नहों होने पर भी बाह्मव॒त्‌ प्रकाशित दोने के काएण 
बाह्य पदाथ फह्दा जाता दे, वास्तव में सबत्र अन्तरज्ञेय विशन का 
ही ज्ञान होता है, उप्तसे भिन्‍त कोई भी ज्ञेय विपय नहीं है । 

साराश यद्द्‌ कि सब्त्र ही अन्तर्ते य आत्मस्वरूप विज्ञानका ही 
बस्तुतः भ्रम होने के कारण उसे आत्मख्याति कहते हैं । 

आत्मख्याति वादमे कोई भ्री ज्ञान यथार्थ नहों रहने के कारण 
श्रमाण की भी सत्ता नहीं मानो जाती दे, फ्योंकि जब एक भी 
प्रमा ( सच्चा ज्ञान ) नहीं दे ठव उसके साधक प्रमाण फी सत्ता 
केसे रह सकती दे ? अतः विज्ञानवादमे प्रमाण-प्रमेय भाव भी 
काह्पनिक द्वी हे, वास्तव नहीं दे किन्तु विशान की सत्ता माल्य दै | 
बह विज्ञान स्वतः प्रकाशस्वरूप है । 

अनादि सस्कारो को विचित्रता से अनादिक्राल से द्वी असंख्य 
विचित्र विज्ञान फो उत्पत्ति होती रहती है। प्रत्येक विज्ञान एक क्षय 
मात्र रहता है | “सर्व क्षणिकम/ यह बोद्धों का सबे-संमठ 
सिद्धान्त दे । 


पञ्चम रत र्६६ 
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पूरे क्षणमे उत्पन्न विज्ञान पर क्षणमें दूसरे विज्ञान को उत्पन्न 
करके उसी पर क्षण मे स्वयं विनष्ट हो जाता दे, इस प्रशार- 
अनादि काछ से द्वी विज्ञान का प्रवाह चल रद्दा है। उसमे "अद्द, 
मम्-- में ओर मेरा” इस प्रकारका विरानसस्तानका नाम आलूय 
वज्ञान है और वही आत्ता दे 
उससे भिन्न समस्त विज्ञान का नाम प्रवृत्ति विज्ञान है बद्दी जगत 
है। जेसे नीकू, पीत ओर घट पट आदि आकार के विज्ञान प्रवृत्ति 
विज्ञान हैं। आलय विज्ञान स प्रवृत्ति विज्ञान तसडः उत्पन्न द्योता है । 
'ओघास्तरजल्स्थानीयादाल्यविज्ञानात॒ प्रहृत्तिविज्ञानवरड्ज उत्पयते।” 
( छड््ाबतार छु#) 
बह समस्त विज्ञन ओर सबब धर्म का मछ स्थान दे अत उसका 
नाम आर्य विज्ञान दे, बद्दी विज्ञाताहै. 'विज्ञानाति इति विज्ञानम 
( त्रिशिकाविज्ञप्ति कारिका का भाष्य ) 
'बज्ञानवादी वोद्धाचाय वसुबन्धुने विज्ञान के स्वरूप की व्यारुया 
करते हुए अल्यत सूक्ष्म विचार किया दे । उन्होंने विषाक, मनन 
ओर विपय-विज्ञप्ति क मेद से विज्ञान के तीन प्रहार का परिणाम 
कह कर आय विज्ञान को “विपाक परिणाम” कहा है। 
विपाको मननाख्यश्व विज्ञप्तिविपयस्यच । 
तत्राल्याख्यविज्ञानविपाक'सवबीजक ' | 
( बसुबन्घुझत त्रिशिका विज्ञप्ति फारिका 3 
आल्याख्यमिथ्याद्ययविज्ञानसज्ञक यद्विज्ञान स॒ विपाकपरि- 


9०० दुश्शन तत््त रन्लाकर 
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णामः। तत्र सर्वासांझे शिकधमेबीजस्थानत्वात्‌ मालूया । जाढ्या 
स्थानमितिपर्यायी, अथवा आलीयन्ते उम्निवध्यस्ते5स्मिन्‌ सर्वे धर्माः 
कार्यभावेन इति आल्यः | ( स्थिरम त कृत भाष्य ) 
अथ खलु भगवान तस्‍यां वेलाया इमा गाथा मअभापत-- 
दृश्य न विद्यते चेत्त चित्तदश्यात प्रमुच्यते । 
देहभोगप्रतिष्ठाममाऊ॒य॑ झ्यायते नृणाम्‌ ॥ 
( छ्ाबतार सूत्र ५६४४) 
*एथमेय महामते प्रश्नत्तिविज्ञानानि गाल्यविज्ञानजञातिल्क्षणा- 
दस्यानि स्युः |” ( छड्ढा० ४४ 7० ) 
* बुद्धदेबने अपने शिष्योंके अधिकार और बुद्धिके अजुसार भिन्न 
भिन्न रूपसे उपदेश किया दै । 
ध्योगाचार' ने विज्ञानगद॒क्रो द्वी उनका अभिमत तत्व समर्भ 
* कर उसीका प्रचार क्रिया है। 'माध्यमिक' ने शून्यवादको वुद्धदेवर्की 
अभिमत तत्व समझ कर उसका ही प्रचार किया दे । 'सोनान्ति* 
ओर '“बवैभाषिक' ने ज्ञान-भिन्न बाह्य पदाथे की भी सत्ता यद्दी 
बुद्धेदेयद्ाा अभिमत समझा अतः तदलुसार ही प्रचार क्या दै | 
बाह्य पदार्थ फो मानने वाले इन दोनोंमें भी छुछ बिन 
रहता दे। 'सौत्रान्तिक' के मतम॑ बाह्य पदार्थका प्रत्पक्ष नहीं 
दोता दै किन्तु बाह्य पदार्थ अनुमेय द्वोता है और 'पैमापिक * 
मनमें परमाणु पुस्ज मात्र होने पर मो वाह्म पदार्यका प्रत्यक्ष 
है, बाह्य पदार्थके प्रत्यक्ष होने की अनेक युक्तियोंका प्रद्शत किया गया। 


पञ्चम रज़ छ्र०१ 


उक्त दोनों मतमे प्रत्यक्ष या अनुमेय किसी भी रूपमें बाह्य पदार्थका 
अध्तित्थ स्वीकार किया गया है अतः स्रोत्रास्तिक और वैभापिक 
दोनों ही 'सर्वास्तियादी' कहे जाते हैं 

सर्वास्विवादो वोद्धसम्प्रदाय भी विज्ञानबादी की तरद्द आत्म- 
खु्पातिदादी है । 


इसऊा यद्द रहस्य है कि वाद्यार्थवादी या सर्वास्तिवादों के 

मत भो वाह्म शुक्ति प्रभृति दृब्यम आरोप्प रजत आदि भी 
शानाकार दी द अर्थात्‌ श्रमह्थल में शुक्ति प्रशृति पदार्थमें ज्ञाना- 

कार. रजत आदिकी द्वी रुशति वा श्रम द्वोता है । इस अरग्का 

शुक्तिपद्धति अधिष्ठान होता हि। विज्ञानबादी से विशेषता यद्दी 

है कि शुक्ति प्रभृति वाह्य पदार्थ उस के मत में विज्ञान से मिन्न 

दरर्थ हैँ मोर सत्‌ हैँ शिन्तु जिस प्रकार ज्ञानाकार रन भादि 
का दी विश्वम विज्ञानवार में होता दे उसी प्रकार ज्ञानाकार 

रजत आदिका द्वी विम्रम वाह्यार्थवादीके मतमें भो होता ६ अतः 
बहू भी आत्मख्यातिवादों कहे जाते हें। 





तम्नार्थशून्यं विज्ञानं योगाचारा:खमाश्रिताई 
सत्राप्यभावमिच्छन्ति ये माध्यमिकवादिनः ॥ 

( मीर्मासा-श्छोकवार्त्तिक निरालम्व वाद १४ ) 
विशानवादी बौद्धांचायेकि कुछ भाम इस प्रकार हं-- 
बसुबन्धु, दिग्नाय, स्थिस्मति, घर्मकोत्ति, शान्तरक्षित, 

झार कमलशोल सादि ! 
रद 


श्र दर्शन तृत्त्व रत्नाकर 


विज्ञानवादका खण्डनसमुच्चय 


विक्ञानवादमे ज्ञेय अथवा विषय जब ज्ञानके दी आकारविशेष 
माने जाते हैं तब ज्ञानके स्वरूपसे ही विषयों की सा रहेगी कित्तु 
बाह्यरूप से उसकी सत्ता नही रह सकती है मर्थात्‌ बाह्य पदार्थ 
नही है, वह सबथा अलीक हे यहा माना जाता दै ओर ऐसा मानने 
से ज्ञानाकार पदार्थ अर्थात्‌ अन्तक्षेय पदार्थ वाह्मवत्‌ अराशिक: 
द्वोता दे यद नहीं कद्दा जा सकता फ्योंकि बाह्य पदार्थ बन्ध्या पुत्र 
की,तरह अछीक होने से बद उपमान केसे हो सकता दे यानी 
जब याद्ष द्वो नहीं तथ 'बाह्मवत्‌” प्रकाशित द्वोता दे यह कैसे कद 
जा रूकता ९ 


... कदने का तात्पये यद कि “देवदूत्त चन्ध्या-पुत को तरह प्रह- 
शित द्वोता है” इस कथनकऊा जेसे व्याघात है यानो उक्त प्रकाका 
कथन नहीं दो सकता, वैसे दी “वहिरवेत्‌ प्रकाशित द्वोता है” यह 
फथन भी ब्यादत दे । 


बिज्ञानवादीने घाह्म पदार्थका अख्तित्व च्दी मान्य है, वाह्य 
स्वरूप से पदार्थ को जलोक कद्दा है ओर अन्तज्षेय पदार्थ (श्ञाव) 
बहिरवेत्‌ प्रकाशित द्वोता दे; पद्ध भी कह्दा दै। उसके इस प्रकार के 
कथन में सामछस्य नहीं रदने के कारण “बद्तोन्याघात ” 
दो जाता दे । 

किर भी «विषयों फे वैचित्रय के विना ज्ञाव का बैचिहंप नी 
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दो सकता यानी घटक्षाह/ परक्ञान इस प्रकार जो भिन्न भिन्न 
ज्ञान होता है उसका फारण घट-पट आदि भिन्न भिन्न विषय के 
रहना है इस का समाधान करते हुए विज्ञॉनवादीने कद्दा है कि 
“अनादि संस्का: को विःचत्रता रहने के क्वारण ज्ञान क्री विचि- 
भरता ( मिन्न भिन्न ज्ञान ) ढोती है” किन्तु विषय की विचित्रता के 
बिना तत्तू-वत्त्‌ विपयों में यानी उस उछ विषय में संस्कार की 
विचित्रता भी नद्दी दो सकृठी है अतः उक्त कथन ठोक नहीं । 


“भ्रतति क्षण में यादी क्षण क्षण में वत्ू-ठत्त्‌ आकार में अर्धात्‌ 
उस उस विपयाक्तार में विज्ञान को ही उत्पत्ति है मोर बद घट- 
पटादि विषय विज्ञानक्रा दी परिणाम है” यद्द म्री असंभव दे फ्योंकि 
इस प्रकार के क्षणिक विज्ञान की उत्पत्ति मानने मे कुछ भी 
कारण नहीं दै। जो जिज्ञान द्वितीय क्षण मे हो विनट्ट होगा वद* 
इस खमय यानी प्रथम क्षण पें दूसरे विज्ञान का उपादान कारण 
नही दो सहृता क्योंकि उपादाव कारण का नियम है दि अपने 
कार्य फाल में भो रहे ओर फ्रार्य होने के जव्यवद्दित पूर्ष क्षणमें 
भी रहे | फेवलछ एक्नक्षण रदने वाला 'बच्चान कैसे छिस्तीका उपादान 
कारण माना भा समता दे ९ 

फिर भी विज्ञानवाद में माकय विज्ञानसन्तान को आत्मा 
मासने से रिसी विषय का स्मरण नहीं द्वोगा फ्योंक्ति ऐसा 
नियम है हो व्यक्ति अनुमव करता है वद्दी कम्मो अपने गलुभूत 
पहार्थ का स्मरण करता है। 


4 


छ्णछ दशन त्तर्व राकर 


जज > जजकज जप जा. अजल अिलतिशशरना: 


* यद्वां जो विज्ञावस्वछप आत्मा किसी व्रिपयक्रा अश्ुभव करता 
है, बह द्वितीय क्षणमें ही विनष्ट दवा ज्ञाना द्वै तव बहू अपने भनु- 
(भूत पदार्थ का कभी स्मरण कैसे कर सकता दे और उसके 
अछ॒भूत पदार्थेका स्मरण अपर विज्ञान तो कर ही नहीं सकता दै । 
आढय विज्ञान सन्‍्तान को स्थायी पदार्थ मानने से बोद्धों के 
“वे श्षणिकम” इस सिद्धान्त का व्याघात हो जाता है । 
फिर भी विज्ञानवाद में ज्ञान से भिन्न विपय की सत्ता नहीं 
मानने से ज्ञान का ही ज्ञान होता है यही कहना पड़ेगा और ऐसा 
कहने से ज्ञान्‌,द्ोने फे पश्चात्‌ “मेने ज्ञान को जाना है” इस प्रकार 
कु ज्ञान फ्यों नहीं उत्पन्न होता हे ? और सवेत्र ही कल्पित बाह्य 
पदार्थ में “अन्तज्ेय पदार्थ अथवा ज्ञानाकार वाह्मव॒त्‌ प्रकाशित 
छोता है यह कहने से समस्त वाह्य पदार्थों की काल्पनिक अथवा 
ज्यावद्वारिक सत्ता अवश्य मान्य हो जाती दे किन्तु बसा मानने से 
विज्ञानवादी का यह कहना कि “ज्ञान ओर ज्ञेयका अमेद दे यानी 
जञानसे भिन्न बिपय नहीं दे, किन्तु ज्ञान ही घट-पट आदि विपया- 
कार द्वोता दे” सर्वेधा निर्मूल दे क्योंकि ज्ञानकी उपलब्धि से शपर 
जय ( विपय ) की उपलब्धि होती दे | 
ज्ञान से विभिन्न आकार से ज्ञेय का प्रकाश होता दे। शव 
क्रिया का कमकारक ज्ञेय या विपय होना दै अतः झ्ेय से शत 
मिन्न पदार्थ है। क्रिया और उसका कर्मकारक कभी एक पदार्थ 
नहीं हो सकती है, जिस प्रकार छेदव क्रिया और छेद्य द्न्य एक 
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पदार्थ नहीं होता दे । झेय यो विपय की सता के बिना ज्ञान की 
ही सत्ता नहीं हों सकतो है क्‍्यांकि निविबयक ज्ञान दी नहीं 
होता दे । 

“समस्त बाह्य पदाथ पारमार्थिक विज्ञानसे अभिन्न है” ऐसा नहीं 
कद्दा जा सऊता किस्तु उन से भिन्न द्वी कद्दा जा सऊता क्‍योंकि 
काल्पनिक और पारमार्थिक पदार्थका परस्पर अमेद असभव है। 
असत और सत पदार्थ के अमभेद होने का कभी सभव नहीं । 


फ्रि भी विज्ञानवाद में स्वप्त ज्ञानंक्रो स्ष्टान्त करके, ज्ञानत्व 
हतु के सद्दारे जाम्रदवस्था के समस्त ज्ञानको प्रमात्मक सिद्ध 
करना असभव है क्योकि जाप्रदवस्था क समस्त ज्ञान खम्मादि 
ज्ञान के सहश नहीं ह ओर स्वप्नादिज्ञान भी श्रम द्ोने से सबधा 
असत्‌ विपयऊ-ज्ञान नहों है, अत$ उसको दृष्टान्त रख कर ज्ञामद+ 
वस्था के समस्त ज्ञान को असत्विषयक्र कहना युक्तिशून्य दे । 


फिर भी विज्ञानवाद में समस्त ज्ञान जो सव अवस्थाओमें 
अ्रमात्मक मानने और सखार म एक भी यथाये ज्ञान नहीं मानने से 
श्रमञान दो नहीं सकता क्योंकि यथार्थज्ञान अथवा तत्तज्ञान 
होने से दी पढे के प्रमात्मक ज्ञान का श्रमत्व निश्चित दोता 
है। समस्त ज्ञान की श्रमात्मकता सिद्ध नहों हो सकती दे । 

यथाथे ज्ञान नद्ीं रदने से प्रमाण का भी अस्तित्व नहीं रद 
सकता क्याह्लि यथार्थ शान के साधन को दा प्रधापू करत दें. उस 
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प्रमाण के विना किसी छिद्धाल्त की स्थापना करनेसे विना प्रमाण 
के विपरीत पक्षकी भी स्थापना हो जा सकती है । 


विज्ञानवादीने अन्य-संमत प्रमाण पदार्थों छे कर अनुमान 
के आश्रय से जो अपने सिद्धान्त की स्थापना की द्वे उसका कुछ 
प्रामाण्य नहीं है क्‍योंकि ध्रत्यक्ष-विरुद्ध अजुमान के प्रामाण्यको कोई 
नहीं स्वीकार करता दहै। जब ज्ञानसे प्रथक्रूपसे बाह्य पवार्थका 


प्रत्यक्ष होता है, तब अनुमान के द्वारा उसकी असत्ता सिद्ध नहीं 
की जा सकती ! 


*फिर भी बिज्ञालवाद मे चक्षुःसंयोग दोने के पश्चात्‌ मिस 
द्रब्यसे स्थृूछत्वका प्रत्यक्ष द्ोता दे उसको क्षणिक मानने से स्थूठत्व- 
के प्रत्यक्ष काल-पश्न्त उसके अस्तित्व ही नहीं रहनेके काणण 
उसमे स्थूलत्ब फा प्रत्यक्ष होना असंभव हो जाता दै अतः “सब 
क्षणिकम्‌ ” यह सिद्धान्त सर्वेथा अयुक्त है । 

फिर भी विज्ञानवादमे ब्राह्म शु्तिमें ज्ञनाकार रजत का दी भ्रम 
माना गया है। वह बाह्य शुक्ति भी तो इस मत्तमे वस्ठुतः घाव से 
भिन्न पदार्थ नहीं दे, वह भी ज्ञान का ही आकार विशेष दै। तब तो 
वस्तुतः एक ज्ञान पदार्थ में ही अपर ज्ञान पदार्थ के श्रम द्ोने से 
ओर उसमे फिसो प्रकार के याह्य संबन्ध नहीं रदने पर “वाद्बत 
प्रकाश द्वोता हैं” यह्‌ कैसे संभव हो सकता है. और ऐसा द्वोने से 
स्तन ज्ञानस्वरूप सत्‌ पदाथ ही अपर ज्ञान पदार्थ के श्रम का अधि 
छात्र हो जाता है और यह विज्ञानवादीको भी मान्य नहीं दे ! 


है 
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बाह्य प्रतीति के अपलछाप करनेमें अक्षम द्वोते हुए उन्होने कल्पित 
बाह्य पदार्थ में द्वी ज्ञाद का आरोप ( भ्रम ) माना है, उनके मत में 
ऋह्पित बाह्य शुक्ति तो ज्ञान से भिन्न रूपमे असम्‌ दे ! उसी कल्पित 
बाह्य शुक्ति में रजताकार ज्ञान अथवा शानाकार रजतके अ्रप्र होनेसे 
उस रज्नत का वाक्षवत्‌ प्रकाश होता है, किन्तु वाह्यत्यरूपसे बाद्य 
पदार्थ यदि सर्वधा असत्‌ अथवा अछीक रहे तो “वाह्मयवत्॒ प्रकाश 
होता है” इस कथनका ही ज्याधात हो जावा है । 





“बाह्यत्त्‌ प्रकाशित होता दे” ऐसा कहने से वाह्य पदार्थ की 
सत्ता स्वीकृत हो जाने से विज्ञानवादी की अपनी द्वी प्रक्रिया से 
अपने सिद्धात्त का बिनाश द्वो जाता है। फिर भी विज्ञानवाद में 
भ्रमका जो अधिष्ठान होता दे अर्थात्‌ जिस पदार्थ में किसी पदार्थ का 
भ्रम होता दे उस पदार्थके साथ अपर पदार्थ अर्थात्‌ आरोप्य पदार्थरे, 
साह॒श्य के बिना साइश्यमूलक श्रम नदी दो सकता है इसी लिये 
शुक्तिमें रजत-भ्रमकी तरह मनुष्य आदिका श्रम नही द्वोत्ा दे किन्तु 
विल्लानवादीके मतमें कादपत वाह्म शुक्ति, जो असत्‌ दे उसे द्वी रज्-, 
ताकार ज्ञानखूप सत्‌ पदार्थ के भ्रमका अधिए्ठान माननेसे, अछत्‌ और , 
सत्‌ पढाथेका किसो तरहका साहृश्य नही रहने के हेतु उक्त रूप भ्रम 
नद्दी हो सकता दै | 

४करिपत वा असत्‌ वाद्य शुक्ति से रज्ताकार ज्ञान का झिसी 
रूप से किब्चित्‌ साहश्य रद्दता है” ऐसा मानने से कल्पित समस्त 


विपयों से उसका किसी रूपका सादश्य स्वीकृत हो जाता है तब 
५ 
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शुक्ति में रजत-प्रम की वरद मनुष्य मादिके श्रम होने का भी प्रसज्ञ 
हो जाता है, क्योंकि ज्ञानाकार मनुष्य आदि का भी उस कल्पित 
बाह्य शुक्तिमें क्यों नहीं भ्रम होगा ९ 


अम्रिन्न मिल्‍न विज्ञान भिन्‍न भिन्‍न विपयाकार में ही उत्पन्न 
होता दे, विज्ञान का इसी प्रकार का परिणाम स्वभाव सिद्ध दे” यह 
नहीं कद जा सकता अर्थात सवविषयाकारमें समस्त विज्ञानोकी 
उत्पत्ति नहीं होती है, अत. विज्ञान के स्वभावातुसार थुक्ति मं 
रज्ताकार ज्ञान ही की उत्पत्ति होती है, सर्पाकार ज्ञान को उत्पत्ति 
नहीं होतो दे, ऐसा माननेसे विज्ञानवादमें उक्त रूप अमर्में ६ ज्ञानका 
स्वभाव अथवा शक्ति बिशेष नियाम्रक है, साहश्य आदि अल्य 
कुछ भी नियामऊ नहीं दे, यद्दी मानना पडता दे किन्तु ऐसा माननेसे 
» उस स्वभावफी स्वतन्त्र सत्ता ओर उसका कुछ नियामक दे अथवा 
नहीं १ यह कहना पडेगा | 


, _. विज्ञान का स्वभाव भी यदि अपर विज्ञानहप दी दो तो ञ्स 
विज्ञान का भो स्वभावविशेष स्वीकार करने से उसका भी छठे 
नियामऊ दे ऐसा ऊहना होगा इस प्रफार अनन्त विज्ञान के अनन्त 
स्वभाव अथवा शक्ति की कल्पना छरने से इस कह्पना-शक्ति के 
बल पर व्यथ विचार करना विज्ञानवादी की फेवल कल्पना मात्र है, 
अत; विज्ञानवाद युक्तिशूल्य दे ॥ 
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चित्त मनो जिजान॑ पिश्वप्तिश्चेति पर्यायाः--यानी चत्त मन, विज्ञान 
ओर विज्ञप्ति ये चार शब्द पर्याय-वाचक हैं यानी समानार्थक दूँ । 
विज्ञववादी वोद्ध-सम्पदाय के मतमे विज्ञान को द्वी चित्त ऊद्त 
हें। विशानवादी का यद्द अभिप्राय है कि स्वप्न अवस्था में भिन 
विपया का पान द्वोठा रहता दे, वे विषय मिस प्रऊार चित्त से यानी 
ज्ञान से भिन्न पदार्थ नहीं है, उसी प्रझार जाप्रव अवस्था में भी जो 
बिपय ज्ञात द्वोते ईं, वे भी ज्ञान से मिन्न पदाय नहीं हैं मर्थात्‌ ज्ञान से 
भिन्न द्षैयड्री सत्ता किसी अवस्थामें नहीं दे। “न चित्तब्यतिरेकिणो 
बिपया म्राह्मत्वात्‌ वेदनादिवतु, यथा बदुनादि प्राह्म/ न चित्तत्यतिरिक', 
तथा विपया अपि, वेदुना-मुस-दु. खतरे, चित्त विज्ञानमिति ।? 
( न्याय वात्तिक ) 


अर्थात्‌ चितसे भिन्न पदार्थ विपयसमूह्‌ नहीं दे, फ्याझ़ि ब 
ग्राह्म यानी तैय हैं, जंसे वेदना आदि, 'चेदना' शुब्धड्ा अर्थ सुस्य- 
हु्स द्वोता द। 'चित्त' शब्दका अर्थ विज्ञान दे। 

तात्पर्य यह कि जिस प्रझ्मर मु, दुख आदि श्ञेष पदार्थ 
बस्तुत- विज्ञान से भिन्न नहीं हैं, उसी परडार अन्य विषय भी श्षानसे 
भिन नदों है. क्यक्ति बिज्ञान से अतिरिक्त हो ऊर ज्ञेव पदार्थको 
सत्ता द्वी नहीं दे ? 

उक्त प्रकार के नौद्धे के झनुमान का खग्डन “उद्योतरुर” ते 
इस प्रकार ऊिया है कि सुपर और दुःख से जान भिन्न पदाये दे, 
क्योंफि सुछ भोग दुस प्रा्म पाये ई। छान उसचहत प्रदग है मठः 


फच्चम <ज्र ड११ 


पड़ेगा क्यों।क् मिस विषय का यथार्थ ज्ञान सर्वेधा अढीऊ दे 
उच् विपयका श्रमात्मक ज्ञान दो ढः नहीं सकता दे । जब फऊहीं 
सच्चे सपका ज्ञान होता दै तभी मिथ्या सपया भी ज्वान दो 
सऊता दे । 

बोद्धोफे अमिप्रेत्त ज्ञानका श्रम नहीं कद्दा जा सकता, । उच्त 
प्रशार उसय पक्ष-समत कोई दृष्टास्त भी नहीं है किन्तु जो चिक्तसे 
यानी ज्ञान से भिन्न पदार्थ की सत्ता नहीं मानते हैं, उनका स्यपक्ष- 
साधन ओर पर पक्ष सण्डन भी सम्भव नहीं, फ्योंकि वे अपने ज्ञानके 
द्वारा दूसरों को कुछ भीं नहीं सप्रक्ा सकते। उत्तके 'चित्त जानी 
ब्वानविशेष को दूसरा नहीं समझ सकता, जेसे दूसरके स्थप्न विना 
कहने से दूसरा नहीं समकक सकता दै। 

यदि यह कशा जाय कि स्थव-पक्षसाथन और पर-पक्षसग्डन, 
का में जिन शब्दोका प्रयोग किया जाता दे, उस समय उस प्रकार 
के शब्दाकार चित्त के द्वारा ही दूसरों को ज्ञान दो जाता दे । 

“शब्दाकार चित्त दूसरों का अद्गैय नहीं रहता दै” यह भी नहों 
कद्ठा जा सकता क्‍योंकि ' शब्दाकार चित्त” इस वाफ्यमे 'आकार' से 
तात्पये करिस्ती सत्य पदायके साहश्यके अतुरोधसे उससे भिन्न पदार्थ 
में भी उसऊा ज्ञात होना हे ओर यिश्ञानवादी के मतमे शब्द नाम के 
किसी वाद्य विषय की सत्ता नदी रहने से “शब्दाझार चित्त! यद भी 
केसे कश जा सकता ९ 

यदि कोई शब्द पदाथ सत्य द्ोता ओर किसी० विद्वान में उस 
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ब्राद्य-प्रहण भाव वशतः सुस-दुःख और उनका ज्ञान यह एक पदार्थ 
नहीं हो सऊते | श्राह्म और प्रहण अभिन्न यानी एक पदार्थ दे 
इसमें कुछ भी दृष्टल्त नहीं दे, कम और क्रिया एक द्वी पदार्थ 


नहीं ह्दो सकते + 


सुख दुःसका भ्रहण ( ज्ञान ) रूप जो क्रिया द्वोती दे, उस क्रियाका 
कर्म सुख ओर दुःख हे अत* सुख-ढुः्स को भ्राह्म कहते दे । ञो 
हण का कम दे वह प्राह्य है । 


ऐसा कहीं दृष्टान्त नहीं दे कि कोई भी क्रिया ओर उस्तका कर्म 
एक पैदार्थ होता द्वो। एकमात्र बिज्ञान को ही सत्‌ पदार्थ मानने 
वाले वौद्ध किस प्रकार विज्ञान के भेद का प्रतिपादुन कर सकते हे 
क्योंकि विज्ञान मात्रक्तो पदार्थ मानने से यानी विज्ञान से मिन्न 
वाद्य अथवा! आध्यात्मक किसी भी पदार्थ की सत्ता नहीं मातनते 
।वज्ञान-मेदुका हेठु कोई भी वाह्य या आध्यात्मिक पदार्थ नहीं रहनते 
विज्ञान का मेर केसे हो सकता है ९ 

यदि यह फद्दा जाय कि जिस प्रकार फेवछ भावना के भेद से 
स्वप्तका भेद्‌ ढोता है, उसी प्रकार सिर्फ भावना ( वासना ) के मेदले 
दी विज्ञान का भी भेद द्वोगा, यह भी युक्ति-युक्त नहीं दे फ्योर्क 
तथ वैसा मानने से भावना का विषयस्वरूप भाब्य पदार्थ भर 
भावक पदार्थ का मेद्‌ मालना ही पड़ेगा फ्योंकि भाव्य और 
भआवऊ एरऊ पदार्थ नद्दों होता दे किन्तु स्वप्त-श्ञान की तरद समस्त 
ज्ञान को प्रम मानने से उस के विपरीत यथार्थ ज्ञान अवश्य मानता 


पड़ेगा कर्योऋ जिस विषय का यथा ज्ञान स्वधा अछीक है 
डस्त विपयका अ्रमात्मक ज्ञान हो ही नहीं सकता दे । जब कहीं 
सच्चे सपका ज्ञान होता है तभी मिथ्या सपेका भी ज्ञान द्वो 
सकता है । 

बोद्बोंके अभिप्रेत ज्ञानका भ्रम नहों कद्ठा जा सकता, । उच्त 
प्रकार उभ्य पक्ष-संमत कोई दृष्टास्त भी नहीं है किन्तु जो चिच्से 
यानी ज्ञान से भिन्न पदार्थ की सत्ता नहों मानते हैं, उनका संयपक्ष- 
साधन और पर -पश्ष खण्डन भी सम्भव नहीं, फ्योंकि वे अपने ज्ञानके 
हारा दूसरों को कुछ भी नहीं समझा सकते! उनके “चित्त बानी 
ज्ञानविशेष को दूसरा नहीं समझ सकता, जेसे दूसरेके स्प्म विन्ा 
कहने से दूसरा नहीं समक सकता दहै। 

यदि यह कहा जाय कि स्व-पश्चसाधन और पर“पक्षखण्डन, 
काछ में जिन शब्दोंका श्रयोम किया जाता है, उस समय उस प्रफार 
के शब्दाकार चित्त के द्वारा ही दूसरों को ज्ञान हो जाता दै। 

४शब्दाकार चित्र दूसरों का अन्नेय नहीं रहता दे” यह भो नहीं 
कटा जा सकता क्योंकि ' शब्दाक़ार चित्त” इस वाक्यमें 'आकार' से 
तात्पयं किस्तो सत्य पदायके साइश्यके अनुरोधसे उससे भिन्न पदार्थ 
में भी उच्तका ज्ञान होना है ओर विज्ञानवादी के मतमें शब्द नाम के 
ऊिसी बाह्य विषय की सत्ता नहीं रहते से ' शब्दाकार चित्त! यद्द भी 
कैसे कद जा सकता ९ 

यदि काई शब्द पदाथ सत्य होता ओर किसी* विज्ञान में उस 


घ्श्र दर्शन उक्त रज्नाकर 


शब्द का सादश्य रहता तो तत्प्रयुक्त विज्ञान विशेष को “शब्दाकार 
न्वित्त” कह्दा जाता किन्तु विज्ञानवादी यद्द केसे कद्द सकता ९ 

फिर भी विज्ञान से मिन्न बिपय को सचा नहीं मानने से स्वशा- 
बस्था आर जाभ्रदृवस्था का भी सेद नहां द्वो सकता दे, क्योडि 
विज्ञान वादी के मतमे जैसे स्वप्लावस्था में विषयो की सत्ता नहीं दे 
वैसे ज्ञाप्रदृवस्था मे भी ब्रिषयों की सत्ता नहीं हे; तब यह स्पप्नावस्थी 
है और यह्‌ जाम्रदवस्था दे यह्‌ कैसे जाना जा सकता दे ९ 

उनकी विभिन्नता का सपादक कोई भी द्वेतु नहीं दै। उत दोनों 
अर्वस्थाओंके दैकक्षण्य के सपादक किसी देतु के स्वीकार करने से 
विज्ञान से भिन्न विषय को सत्ता स्वीकार करनी दी पडती दे । 

'उद्योतकए ने यह भी कह्द है कि यदि स्वप्नावस्थामे और ज प्रद- 

० बस्थाम कुछ भी सेद नहीं माना जाय क्योकि वोद्धमतमे जैसे स्वन्नः 

विपय की सत्ता नहीं दे बैस जाप्रत के भी विषयकी सत्ता नहीं क्कैतो 
धमाधमकी ज्यवस्था भी नहीं दो सकती दे, अर्थात्‌ जिस प्रकार सवार 
अवस्थाम अयगम्यागमन आदि दुराचार करनेसे कुछ भी झआध्र्म नहीं 
द्वोता दे उसी प्रकार जाप्रदृवस्थामे भी अगम्यागमन आदि दुराचार 
करनेसे पाप नहीं छोगा क्योकि स्वप्न अवस्थाकी तरह जामइबस्या 
भी विय्य-शूल्य दे क्‍योंकि विज्ञानवादी के मतमे जामदृबस्था में भी 
अगसम्यागमस आदि कोई बाह्य पदार्थ वस्तुत नहीं दे । 

यदि यह कद्दा जाय कि “ध्वप्र-अयस्था मे निद्राके उपधान और 
जाम्रइवस्था में ०निद्रा के अछुपवान-अ्रयुकत उन, दोनों 


पञ्चम शत्र श्र 


मेंढ होगा या ज्ञानको स्पष्ता ओर अस्पष्ठता रदहनेसे उक्त दोनों 
अवस्थार्ओो का सेद दो सकेगा” यह भी नहीं क्‍योंकि निठाफा उपधान 
उचित्तडी विद्धतिका इृतु है यह ऊसे जाना जा सऊता और दिपयकी 
सत्ता नहीं माननेसे ज्ञानकी स्पृष्ठता या अस्पष्टता ही किस प्रक्नार 
जानी ज्ञा सऊती ? 

यदि यद्द कह्य जाय कि विपय की सत्ता नहीं रहने पर भी 
विज्ञानका भेद देसा जाता दे, जैसे-ऊोई प्रेत विष्ठा ( मंछा ) से परिपूर्ण 
नदीका दर्शन करता दे और कोई ग्रेत उसड्रो रुधिर पूर्ण ( यूनसे भरा ) 
देखता दे। वहा बस्तुतः नदी नहीं दे, विष्ठा भी नहीं है अत यह 
मानना पड़ता है फि वाह्म पदार्थ के नहीं रहने पर भी विज्ञात दी भिन्न 
मिन्न आराऊार से उत्पन्न द्लोता दे। मिन्न मिन्न विज्ञान सिद्ध करनेमें 
याह्य पदार्थ की सत्ता आवश्यक नहीं दे, विज्ञान द्वी तदाकार यानी « 
उस रूपका ही ज्ञाता हैं, यह भी नहों फ्योंकरि “उस रूपक्ता” यद 
क्या? और कैसे “उस रूपका” दो जाता है? जब वाक्य पदार्थ 
सलीऊ दे । 

'जछाकार और नद्याऊार ही वित्ान उत्पन्न द्ोता दे! ऐसा कहने 
पर भी यद्द जल ओर नदी फ्या चस्तु दे १ 

रुघिर या जल जादि झिसी भी वाह्य पदादेकी पिछकुल,सत्ता दी 
नहीं रहने से 'रुघिराकार! या 'जछाकर? ऐसे वाफ्यों का प्रयोग 
ही नहीं किया ज्ञा सऊता दे और देश आदि का नियम भी नदीं रद 
सकदा है पानी श्रेठ गण कहीं प्रर॒ विष्ला-परिपूर्ण नक्षकों देखता है, 
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कहीं जल-पू्णे, इसका कुछ नियामक नहीं है। सब्र स्थानोंमे विधासे 
परिपूर्ण नदी का दर्शन यानी तदाकार विज्ञान ही उत्पन्न दो 
सकता है। 


विज्ञानवादी के मतमें क्रिया और कारक का कुछ भी मेर ने | 
माना जाता दै “मूतियेां क्रिया सैव कारक सैव चोच्यते”-- यादी 
ओ उर्त्प दै वही क्रिया है और वही फारक भी है” 'योग दर्शन 
के व्यास भाष्यमें भी विश्ञानवाद के इस सिद्धान्त का प्रतिपादन 
किया गद है--“क्षणिक वादिनो यद्‌ भवन सेव क्रिया तदेव च कार: 
काप्ित्यभ्युपगमः” ( योगदर्शन भाष्य 8 ।२०१ ) विशानवादमे 
विज्ञान का प्रकाशक कोई अन्य पदार्थ नहीं दे। फ्योकि प्रशाशव 
और प्रकाशक तथा प्रकाश क्रिया वहां एक ही पदार्थ दे अतः विशनसे 

* मिन्न धुद्धि-योध्य या अतुभाग्य अन्य पदार्थ भी नहीं हद! 


प्राह्म और प्राइक की अर्थात्‌ प्रकाश्य ओर प्रकाशक की ४ 
सत्ता नहीं रहने से घद्द बिश्ञान या बुद्धि स्वयं प्रकाशित द्ोती है अतः 
वह स्वप्रकाश दै । छुद्धि अथवा विज्ञानका अपर अनुभत्र भी नहीं दे 
झिससे बह प्रकाधित दो, इसी सिद्धास्तके ऊपर विश्ञानवाद प्रतिष्ठा 
है, यह स्वीकार नहीं करनेसे विद्यानवादुकी स्थापता ही नदी फी जा 


सहोपलम्भनियमादमेदोी नीलतद्वियोः | 
मेदर्च श्रास्तिविज्ञानेद श्येतेन्दाविवाहये ॥ 

यानी बुद्धि या विछान के द्वारा किसी भी अस्य पदार्थ का 
प्रकाश ( भान ) नहीं द्ोता है और उस वुद्धि या विज्ञान का 
दूसरा अनुभव ( भान ) भी नही होता है यानी उसका भी किसी 
इन्द्रिय आदिके द्वारा ज्ञान नहीं होता दे, क्योंकि वास्तवमें न तो कोई 
प्रकाश्य है और न कोई प्रऊाशऋ दहै। वह विज्ञान स्त्रयं द्वी प्रकाशित 
द्ोता दै क्योंकि वह प्रकाश स्वरूप है । 

'सद्दोपल्म्म” नियम से नीछठ और उसका शान इन दोनों का 
अमेद ही जाना जाता हे, यादी विषय और उसका शान इन दोनों 
में मेद नहीं है पद्दी निश्चित होता दे ओर ज्ञो मेद प्रतीत द्वोता है 
बह ध्रास्ति दे। जंसे एक चन्द्रमामे कभी दो चन्द्रमा का श्वान दोने- 
छगता है” इसफा सण्डन “उद्घ्योतकरः ने विशदृ्रूप से इस प्रकार 
किया दै--“नहि कमें थे क्रिया च एकं भवतीति-- यानी कमे ओर 
क्रिया एक पदार्थ नहों हो सकते हेँ अतः प्रदपक्रिय और उसका 
कमे कारक प्राह्म ( विपय ) एक पदार्थ नहीं दो सकते । 

“लद्दोपलस्भनियमात्ए इत्यादि कारिकासे यदद कहा जाता दे कि 
नील शानमे नोछ और तद्विपयक जो ज्ञान है, उम्र दोनोमें मेद नहीं 
है। क्ानाकार विशेष ही नील है, इस प्रकार जद्धां कहों भी जो कुछ 
छान के विपय हैं के सब के सव छामर के दी आकफारविशेष दें । 
शानसे पृथक्‌ विषय को सत्ता नहीं दै। ज्ञानके विन्‍्त विषय असत 
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है, इस का हेतु सद्दोपल्स्भनियम, दे क्योंकि ज्ञानके साथ ही ज्ञेयकी 
उपलब्धि होती है, ज्ञान की उपकव्धि के विना ज्ञेय यानी विषयकी 
उपलब्धि नहीं होती हे । 


विज्ञानवाद में 'सद्दोपलम्भ' हेतु के आधार पर ज्ञान से अतिरिक्त 
ज्ञेय की सत्ता नहीं दे यद्द माना जाता है- यानी ज्ञान और क्षय का 
अमेद सिद्ध किया जाता है, किन्तु बद हेतु विरुद्ध है क्योंकि शान 
और ज्ञेयके भेद नहीं रहनेसे 'सह! शब्दका अर्थ जो सादित्य (साथ 
रहना ) है, घद युक्ति-युक्त नहीं होता दे । भिन्न भिन्न पदार्थका दी 
साहित्य द्लो सकता है अतः षक्त हेतु से तो ज्ञान ओर ज्ञेय के भेद 
दी कद्दा जाता है, इसलिये वह विरुद्ध देतु कद्दा जाता दे किन्य 
“तत्त्व संप्रद' में शान्तिरक्षितने 'लद्द' शब्द का प्रयोग नहीं कर के 
(जिस भावमें उक्त हेतु का प्रकाश किया है उस से यद्दी ज्ञात द्वोता 
है. कि उनके मतमें नीछ और ज्ञान की उपलब्धि एक दी द्दै। 
एक उपलब्धि ही “सद्दोपद्ृम्भ” है । सर्वत्र शानकी डपडबत्ि 
ही विपयकी उपलब्धि है । ज्ञान की उपलब्धि-मिन्न विपयकी 
पृथक उपलब्धि नहीं होती दे बही 'सद्दोपलस्भनिष्मा द्दै। 


इस नियम से ज्ञान और ज्ञेय का सेद्‌ नहीं दे यही छिद्ध दोंग 

है किल्तु श्रमसे जैसे कोई एफ चन्द्रमाको दो चन्द्रमा देखते हू यानी 

जिस प्रकार चन्द्रमा के सेद नहीं रहने पर भी मेद देखा जता 

. है, दैसे दी ज्ञान और झ्लेय के सेद नहीं रहने पर भी ख्मसे भेद 
देखा ज्ञाता हे लेसा कद्दा है-- 


यत्संवदनमेव स्थात्‌ वसख्य संबेदनं प्रुव्त्‌। 
तस्मादब्यतिरिक्तः तत्‌ ततोषस्यन्न विभियते ॥ 
यथा नीरूधियः स्वात्सा द्वितीयो चर यथोड़पः 
नोल्थीवेद्न॑ चेदूं नीछाकारस्य वेदनाव्‌ ॥ 
(“दक्त्व संग्रह” पृष्ठ ९६७ ) 
“नह्यत्रेकेनेवोपल्म्म एकोपलम्भ इत्ययमर्थाइभिप्रेतः । कि तह, 
ज्ञानक्लेययों: परस्परमेक एव्ोपल्क्रो न पुथगिति, य पुर हि छात्रो- 
परलम्भः स॒ एव ल्लेयस्य, य एप ज्ञेयस्य स एव ज्ञानस्येति यावत्‌ !” 
( कमछगशोलके तत्त्वसंप्रहपंजिका में ४६८ पृछठ भें कथित है | ) 
सारांश यह कि यहां “सह*शब्द का अर्थ एक वा अभिन्न है। 
साहित्य नहीं दे, किन्तु यह भी समीचीन नहीं क्योंकि ज्ञान भर 
विपय की जो एक उपलब्धि कही जाती है बद असिद्ध दै। आखिर 
' बह संद्श्धासिद्ध हेतु हो जाता हे क्योंकि बह उभय पक्ष का 
- संमत हेतु नहीं दे, इस लिये उसके द्वारा द्वान और ज्ञेय के अमेदका 
निश्चय नहीं किया जा सकता अत; उक्त हेतु से अमेद सिद्ध नहों 
द्वा सकता है। 
.. _इस प्रकार विज्ञानवाद में कुछ भी समीचीन युक्ति नहीं रइने के 
कारण विज्ञानवाद कथमपि माल्य नहीं: है । __ 
| 'विक्ञानबादका[ खण्डन समाप्त. 
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शुन्प वाद 


सबशून्यतावादा या सर्वासत्वादी बौद्ध सम्पदाय दी बुद्धदेव 
का अभिलषित था यद्दी बौद्धों के अधिकतर प्रन्थों से निश्चिढ 
द्वोता है 
चुद्धदेवके शिर्यों की योग्यता और विभिन्न रुचिके अनुसार भिन्न 
मिन्न रूप से 'देशना' अर्थात्‌ उपदेश करने पर भी उनका अभि- 
रूपित भ्िताय शून्य दी तत्त्व दै । यद्दी उपदेश अभिन्न (एक) भर्यात्‌ 
अल्विम उपदेश दै अतः वद्दी उत्का अपना सिद्धान्त दै | भेपे 
कद्दा है-- 





देशना छोफनाथानां सत््ताशयवशानुगा । 
मिन्नाइपि देशनाउभिन्ना शूल्यवाद्ययर्य्षणा ॥ 
किल्तु शूल्यवादकों अति देय समम्र कर शह्लुराचार्यते छण्डल 
करना भी छोड दिया दै और धात्स्यायनने भी छोड दिया दै। शस्य- 
बादका मत इस प्रकार दै-- 
पूर्वोक्त पद्धति से विह्ान और वाद्य मर्य स्थूल-सृक्ष्म कुछ भी 
नहीं दोने के काएण असंभव दो जाता दे घिषय मोर कान खतरूप 
से नहीं फद्दे जा सकते और असत॒झूपसे भी नद्दी कद्दे जा सके, 
फ्योंकि असन्‌ पदार्थका भान ही नहीं होता दै। 
जैसे शश-श्यद्धका भान नही होता दे | उम्नयरूपसे मी जय भार 
आनघ् निर्वेचन ली दो सकता दे यानी सतु-मसत्‌ स्वरूप भी अय-कान 
रे 
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नहीं फटे भा सकते क्योंकि पररुपरविरोध रदनेसे एक पदाथ संत 
ब्योर अवत्‌ दोनों नहीं दो सकता दे । 
अठुमय रूपसे यानी सन्‌ भी नहीं, मसत्‌ भी नहीं, इस रूपतेभी” 
डान ओर अथ नहीं कद्दे जा सकते क्योंकि एक के निषेध होने से दी 
उसके विरोध दूसरे की सत्ता अनिवार्य दो जाती दै। 
इस प्रकार अस्वेपण फरने से थानी सत्‌ रूपसे, असत्‌ रूपसे, 
सत्‌-असत्‌ रूपसे ओर अनुभय रूपसे, भी जब किसी भी झ्ञान या 
किसी भी भर्थका अस्तित्व कायम नहीं होता है तव “विचारासहइत्व' 
याती शुल्यवाद दी समस्त पदायोका तत्त्व दै यही निश्चित दोता दे । 
झसा फट्दा गया है-- 
इद वस्तुबछायात॑ यद्दन्ति विपश्चितः | 
यथा ययार्थाश्चिस्त्यन्ते विविच्यन्ते दथा तथा ॥ 
यानी यद्द वस्तु की सामर्थ्यसे सिद्ध दै, भिसे ब्रिद्वान्‌ छोग कद्ठते 
हूँ। भंसे असे अर्थक्रा चिन्सन करते दें, वेसे वेसे अल्य द्वोते दे यानी 
किसी भी पक्षमें व्यवस्थित नहीं दोते ५ । 
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ड्वारा स्थिर नहीं होते हें” यह व्यवस्था सब प्रमाणों से विप्रतिपिद्ध दै 
अर्थात्‌ सब प्रमाणों से विरुद्ध द्वोने से उक्त व्यवस्था ठीक नहीं दे । 

यदि यह कह्दा जाय कि प्रमाणों की तात्तविकता ( पारमार्थिक्ता ) 
बिचारो के हारा हटायी जातो है किन्तु व्यावहारिकता नहीं दृठयी 
ज्ञां ससती दे अत भिन्‍न भिल्‍न विपय होने से सव प्रकार के 
परमाणों का प्रतिषेध नहीं द्वोता दे । 

प्रमाण तो अपने विपयों मे प्रवर्तमान ( रहता हुआ) “यह 
सस्व है” इस प्रकार साबित कर देता दे | अन्‍य से बाघ होने से 
उस को अताक््विकता ज्ञात होती दै। 

प्रमाणों का व्यावद्वारिक भ्रामाण्य है, तात्त्विक नहीं दे इस रूप से 
प्रमाणों को प्रवृत्ति नहीं दोती है किन्तु उस विषय के विपरीत दत्त 
को दिखाते हुए वाधक के द्वारा उसका अतात्विकत्व दिखाया जात 
है। जैसे-यद शुक्तिका दै, रजत नहीं दै। यह मरीचि ( सूर्य-कि- 
रण ) है, जल नहीं दे । एक चल्द्र दे; दो चन्द्र नहीं हैं. इत्यादि । 

इस प्रकार यहा भी समस्त प्रमार्णां के हरा विपरीत बच्ान्वर 
यानी अल्य विपरीत तत्त्व की व्यवस्था हो जाने से उन प्रमाणों ता 
अतार्विकत््व ( अयथार्थत्व ) बाघक प्रमाण से दिखाया जावा द् 
किल्तु जिसकी व्यवस्था द्वी नहीं की गयी दे ऐसे अत्य क्ख्ते 
प्रमाण का बाघ नहीं द्वो सझुता है। 

“कबिचारासहत्व वस्सु के तत्त्वकी ज्यवस्था करता हुआ 
चाधफ होता है अत. प्रमाणों का अतात्तविकत्व ज्ञात द्वाता है” यह भी 
 ध 
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नहीं, क्योकि यद्द्‌ 'विचारा6हत्व' बस्तु क्‍या दे जो तत्त माना जाता 
है, बद फ्या बस्तु दै? परमार्थत सत्‌ आदि में से ही कोई दे ओर 
बह विचारासहू है ? अथवा विचारासह होने के कारण निस्तत्तत 
यानी तत्त्व द्वी नहीं है ९ 

प्रथम विकहप ते! असभव है क्योंकि (पिचारासहत्व यदि कोई 
वस्तु भूत धर्म हैं तो बह धर्म परमार्थत सत, असत्‌, सदसत्‌ अथवा 
अनुभय दे तब सत्त्य, असत्त्व, सदसत्त या अनुभयात्मकत्व इनमेसे 
एक पक्ष के भी परिम्रद् करने से यानी इसमे से कोई एक धम 
“विचारासदत्त्त द्ोने से वस्तु दो जाता है. ओर तब 'विचारासह!* द 
ऐसा कहना “बद॒तो ब्याघात ? द्वो जाता हैं। 

यदि 'विचारासह' है. यानी विचार म नहीं माता दे तो सत्‌ 
आदियमें [ले एक भी नहीं दो सकता दे । यदि सत भादि में से« 
कोई है तब कंसे विचारासह कह जा सकता दे ९ 

«निस्तत्तता हो भाव पदाथा का तत्त्व दे” यह भी नहीं कहा जा 
सकता क्योंकि तब तो तत्त्वाभाव यानी तत्त्तका अभाव द्ो जाता दे 
ओर वह भी विचारासह कद्दा जाता दे । 

आरोपित ज्ञो है उसऊा निपेव होता है ओर आरोप तलाधिष्ठात 
च्ट द्वोता दै यानी भारोपका अधिछ्ठान तस्व ही देखा जाता दे । जब 
शून्यवादर्पे कुछ ठत्त्त ही नहीं दे, तब किसका किसस आरोप किया 
जा [सकता दे । 

इस प्रकार गवेषणा करनेसे जद निश्चत दोता है पक लिष्प्रपन्‍््-व, 


श्र दशन तच्त्त रत्नाकर 


होता है) 

अतास्विकरूप से उस आरोपित की व्यवस्था रहती दे यानी वह 
आरोप अतात्त्विक हैं. फ्योंकि आरोपका बाघ हो जाता द्दै। बाधक 
रहने से भी प्रमाणों का व्यावद्वारिकत्व रहता दे 

विशेष क्‍या कहा जाय, जैसे जैसे बोद्धों के प्रस्थः भर 
उसके आर्थ का वियेचन फरते है, वैसे वैसे बार के कूपकी तरह वह 
गिरता ही जाता दे। उसके अन्थ में “पस्यनातिप्तनामिद्धपोपध 
जादि अशुद्ध शब्द का भी प्रयोग पाया जाता दे । उसके अर्थ में भी 
असवद्ध प्रताप है, जैंसे-यौद्ध संप्रदायने नैरात्म्यवाद को मानते 
हुए भी आलूय विज्ञानको समस्त वासनाका आधार मानने के देतु 
आत्मा को अविनाशी माना दे । 


इसी प्रकार क्षणिक्वादको मानते हुए भी "उत्पादाह्मा” इत्यादि 
चोद्धकि सूचमें कारणत्वरूप धर्मकी ओर कार्यत्वरूप धमकी स्थिरताको 
स्वीकृत किया दे अतः “स्व क्षणिकम” इस सिद्धान्त का विरोध 
हो ज्ञाता है 

शूल्यवाद मे सर्वत्र असत्‌ के ऊपर ही असठ का आरोप [दोता ड्द 
यानी सवत्र सवाशमे असतका ही भ्रम होता दे यही मात्रा ज्ञाता है 
अतः शून्यवादी 'असतर्यातिवादी” कद्दे जाते हैं। उनके मं 


आफऊाश-पुष्प आदि अछीक पदाथों का भी प्रत्यक्षात्मक अम स्वीकार 
किया गया दै । 
थे 


पत्चम रत छ्श३ 


#ब्वाचाय के मतमें भी जहां शुक्ति प्रद्ृतिमें रजत झादिका भ्रम 
होता दे वहां रजद आदि अस्त पदार्थ ही माना गया दै किन्तु उनझा 
मधिद्ठान शुक्ति आदि सत्‌ पदाथ दे याता अ्रम-स्थठ्में सत्‌॒पदार्थ में 
असत्‌ पदार्थ का आरोप होता है अतः 'मध्वाचाय' सदुपरक्त 

असत॒ख्यातिवादी कद्दे जाते हैँ । स्वेश्यतावादी की तरह 
असतुख्यातिवादी नहीं दें । 

नास्तिक-शिरोमणि चार्वाकके मतमें सारे पदार्थ असत नहीं है 
किन्तु ईश्वर प्रभृति जो ददृष्ट पदार्थ हैं, वे सव असत्‌ है अठः ऐसे 
स्थढों में वे भी अस्त ख्यातिवादी हैं॥ 

आत्तिऊ संप्रदाय में भी कुछ लोगों न॑ असत्‌ विपयफ शाव्द- 
ज्ञान स्वीकार किया है । योग-दर्शन “हब्दज्ञानानुपादी 
वस्तुशुन्यो विकल्पः” (१४२६ ) इस सूत्रके द्वारा असत पदाथ का 
आाव्द ज्ञान स्वीकार किया गया दे । 

गगन-छुछुम आदि अलीक पदाथां का शाब्द ज्ञान ता दे इसे 
'बुमारिठ्भट्ट ने भी स्वीकार क्रिया दे । “अत्वन्तासत्यपिज्लान- 
मर्थे शब्दः करोति” ( श्लोकवातिक २। ६) केस्तु नेयायिक-संप्रदायमें 
अडढीक विपयक शाब्द ज्ञान नहीं माना गया दै। नैयायिकों ने कहीं 
किसी रूपमें भी असतु ख्यातिका स्वीकार नहीं झिया दे यही 
प्राचीन नैयायिक-सिद्धान्त दे । “ब्याप्ति पश्चक” की दीधिति टीकाफे 
अन्स में नव्य नेया।यक 'लगदीश वर्कालद्गाए' ने लिखा है-- “सदु- 
पदागेणाप्यसतः संसगमर्यादया भानस्थानड्लीकारात्‌” किन्तु सबके 





४२४ दुशन तत्त्व सन्नाकर 


अस्तमे उन्होंने ही “पीत: शद्वो नास्ति” इस वाक्य-जन्य शाब्द बोधरे 
सम्पन्ध में अपतुरख्यातिका स्वोकार किया है या नहीं; यह नब्ध 
नैयायिक गण विचार करें | 








कसम 


५न्नासतः ख्यानं नृश्ृद्धवत्‌” ( सांख्य सुत्र ६४४ ) उक्त सूतके 
हारा सांख्य-सिद्धान्त मे असत्‌ ख्यातिका स्वीकार नहीं किया 
गया है । 

'सब दशन संप्रद' मे माधवाचार्यने उक्त शुन्यबाद की व्याख्या 
करने के अवसर में सत, अपत, ओर सत्‌-असत्‌ उस्य तथा अहमद 
इस चतुप्फोदि से रहित शूज्यको दी “तत्त्व, क्दा दे यानी संत भी 
नहीं डै, असत भी नहीं दे, सतू-असत्‌ यह उभय प्रफार भी नहीं 
ओर सत्‌-असत्‌ इस उभय प्रकाससे मिन्न भी कोई प्रकार नहीं दै- 
“अतश्तत्त्ंसद्सदुभयाचुभयात्मकचतुप्कोटिबिनिमू क शु,्यमैव ।” 

( सर्व दर्शन संम्रदे-बौद्ध दर्शन) 

'समाधिराज सुन में भी शुन्‍्यवादुकी व्याख्या इस प्रकार की गयी 
दै-- 'अस्वीति नास्वीति उम्लेडपि मिथ्या' यानी पदार्थ का अस्वित्त 
ओर नास्तित्व दोनों ही मिथ्या दे । 

“आत्मानो5स्तित्वनास्तित्वे न कथचिदत्र सिध्यतः |” ( मध्य- 
मिक फारिका-तृतीय खण्ड ५४ ) जर्थात्‌ आत्माका अस्तित्व या 
नास्तित्त्व कुछ सी सिद्ध नहीं होता हे इस लिये इस मतमें नास्वित 
भी शल्यता नहीं है । इस प्रकार गवेषणा करनेसे समस्त पदार्थ अक्षर 

रूपसे निर्धारित नहीं दोनेके कारण शस्यवादी माध्यमिक सम्पदावको 


धरा दशन तत्त रत्ाकर 


संदृतिः परमार्थ श्व सत्यह्यमिदं स्मृश्म ! 
चुद्ेरगोचरस्तत्त्व॑ वुद्धिः संद्तिरुच्यते ॥ 
( शान्तिदेवक्ृत बोधिचर्याधदार ) 
भगवान्‌ शंकराचाये ने जगत्‌ के भ्रम होने का भूछ अधिष्ठान 
श्रुति-सद्ध सनातन ज्रह्य को मान कर अद्वेत-बाद की सुप्रतिष्ठा दिखा 
दी है, उन्होंने बौद्ध सम्प्रदाय के समस्त मूल सिद्धान्तका विशद्रूपते 
खण्डन कर दिया दे । 
बीद्धों ने समस्त जगत्‌ को विज्ञानस्वरूप कद्द कर उसे अतित्य 
कह है किन्तु भगावव्‌ शंकराचाय ने त्रह्मको विजश्ञानस्वरूप कद कर 
उसे नित्य और चिदानन्द स्वरूप कहा है । 
श्रुतियों ओर युक्तियों से बहुत प्रचुर रूप से इसका समयन 
किया दै अतः शांक्ररमत ही सर्वोत्कष्ट ओर उपादेय दे यद्दी निश्चित 
दोंदा है। फिसी कुतक करने वाले पण्डितम्मन्य का यह कहना कि 
भगवान्‌ शंकराचायेने थोद्धके विज्ञन वादकी द्वी सन्‍य रूपसे व्याज्या 
की दे सर्वेथा निर्मूठ जौर दर्शनशास्त्र की अनभिश्ता का परिं- 
चायक है। 





“माध्यमिक संप्रदाय का शन्य तत्त्व द्वी शंकर भगवान्‌ का प्रश्न 
तस्व दै” यह कददना भी सर्वथा युक्ति-श न्य दे क्योंकि शून्य-वाद में 
“चतुष्कोटि विनिमुक्त' शून्यमित्यमिपीयते” ऐसा कट्दा गया दे ओर 
शंकर अगवान्‌ ने प्रद्यको सतुरूप से निद्धारित किया दै भौर म्रक्ष 
ओ क्षणिक्‌ नहीं, माना दै। 


पशथ्वम रत्न धर 


मेले ऑिजओ अत शीीजीजनिनिनतनतितत तन्> 


ब्रह्म तो सदैव सत्‌-स्वरूपसे वियप्रान है। वह तो माध्यमिक की 
प्रिध्या बुद्धि के अगोचर, सनाठन, सत्य है । 

नागाजुन' के समय से द्वी शून्यवादकी उक्त व्यस्या यानी 
सत्‌-असत्‌ आदि चतुष्कोटि-विनिमुक्त ही शु न्‍्य है, यह मात्य दे किन्तु 
बहुत प्राचीन काल से यही ज्ञाना जाता दै कि समस्त पदार्धोक्ा 
नास्तित्त्त ही श॒न्‍्यवाद या श न्‍्यतावाद नामसे प्रख्यात है यहदी न्‍्याय 
आप्यकार बात्स्यायन' के भाष्य की व्याख्या से भी छात दोता है । 


भाष्यकार ने समस्त पदार्थके नास्तित्त वादी नास्तिक विशेष 
को ही “जानुपलम्भिक ! संज्ञा रख फर उस फे मतका स्कडत 
किया है ऊिन्‍्तु 'नायाजुन'के अभिमेत पूर्वोक्त शूस्यवादके किसी प्रफार 
का कथन वात्स्यायन भाष्यमे नद्दीं दे जो भी दो, डिन्तु 'नागाजुन! 
प्रमृति शुल्यवादीको असत्‌ ख्यातिबादी कहना ठीक नहीं जँंचता है। 

बौद्ध सिद्धाल्तमें शुल्यवादका समर्थक “माध्यमिक कारिका” 
और विज्ञनवादका समर्थक 'ढड्डाववारसुत' दे । शुन्यवाद को 
तरद विज्ञानबादी चौद्धसम्प्रदायने भी स्वप्न, माया, गन्धवे-मगर और 
मरीचिका आदि दृष्टास्तों का आश्रय छे कर अपने मतका समर्थन 
किया है। जैसे-- 


हे 
यथा माया यथा स्वप्नो गन्धवेनगरं यथा। 
तथोत्पादस्तथा स्थान तथा भन्न उदाहृतः ॥ 


( माध्यमिक कारिका १७) 


४२८ दुशन तत्त्व रज्ाकर 





श न्यवादमतरें “सब नास्ति” सवे अभाववाद दे और चंद 
असत्‌ झपाति वादी कहा जाता दे किन्तु विज्ञान चाइके मतमे समस्ठ 
पदार्थे निरात्मक अथवा असत्‌ नद्दां है और वह असत्‌ ख्यातिवादी 
भी नहीं है किन्तु आत्मख्याति वादी है। 


धक्षणिकवादकेः खण्डनका रहस्य 


क्षणिकवाद मे पहछा दोप यह होता दे कि वीज आदि समस्त 
पदार्थ के क्षणिक होने से प्रत्यमिज्ञा नहों दो सकती है । जेसे किसी 
चीज की पहले देख कर पाछे पुनः देखने से 'वही यद्द वीज है” 
इस रूप काजो प्रत्यक्ष द्वोता है वह प्रत्यभिज्ञा' नामकी 
प्रत्यक्ष विशेष है, उसके हारा यह जाना जाता दै कि पूर्व दृट्ट वह 
यीज्ञ ही इस परजात प्रत्यक्ष का विषय होता है। वह पूरे 
अपर कालस्थायी एक ही बीज है ।* 
प्रति क्षण मे दीज़ का विनाश होता दे यद् मानने से पूर्व ४ व 
बीज तो बहुत पहले विनट्ट दो जाता दे तब “वही यह वीज है” इसे 
रूप का प्रत्यक्ष नद्दो हो सकता दे, किन्तु यह प्रत्यक्ष सब को होता 
है। वोद्ध सम्प्रदाय में भी उक्त प्रकार का प्रत्यक्ष सब को द्वोवा दै 
जतः बीज को क्षणिक मानने का जो सिद्धान्त दे वह उक्त प्रकार के 
प्रत्यक्ष से बाधित हो ज्ञाने से अलुमान-सिद्ध नहीं द्ो सकता दै 
प्रश्चव-- प्रति क्षण में बीज आदि के विनाश होने पर भी उसो 
[ क्षण मे उसके सजातीय अपर घीज्न आदि की उत्पत्ति होती दे अदः 


पञ्च रन ड्र€ 


पूरे दृए बीज आदि नहों रहने पर भी उसके सजाठीय वीज जादि 
बिपय से ही प्रत्यभिज्ञा हो सऊती दे। जैसे पूष दृ८्ट प्रदीष- 
शिसा के बिनष्ट होने पर भी प्रदीप की अन्य शिज्रा देखने पर "वही 
यह दीप-शिजा है” इस प्रऊार समातीय दीप-शिसा विषय में 
अत्यभ्िज्ञा हो ज्ञातो है। 

इसी प्रकार अनेक ज्गदू सजावीय विषय में प्रत्यमिज्ला उत्पन्न 
होती है यह सब को ही मानना पढ़ता दै । 

समावान--अनेक जगह सजातीय विपय मे प्रायः प्रत्यमिश्ना 
उत्पन्न होती दे इस में सन्देद नहीं दे, फिल्तु वस्तु मात्र, क्षणिक 
दोने से सर्वत्ष सज्ातीय विपयोमें ही प्रत्यमिज्ा होने छरोगी । 
मुख्य विषय में कहीं भी प्रत्यभिता नहीं हो सकती दे। 

पूर्व-द्ट वस्तु के स्मरण के बिना उसकी प्रत्यमिज्ञा नहीं 
हो सऊती है, ओर एक आत्मा के दृष्ट वस्तु का स्मरण या प्रत्यंभि- 
ज्ञान दूसरी आत्मा नहीं कर सकती दे | 

जब विज्ञान क्षण क्षण में बदलता है तो कर्म फुछ का नियम और 
स्मृति का दियम केसे हो सकता है? ऐसी व्यवस्था दे 
कि एक व्यक्ति के किये कमेंका फछ दूसरों को नहीं मिलता है 
ओर एक व्यक्ति के (हरा अनुभूत पदार्थ की दूशरोंको ह््ृति 
नहीं दोतो दै। उक्त व्यवस्था का पाठन असम्भव हो जाता दे 
क्योद्धि विज्ञान को ही आत्मा ऊहते हैं । जिस विज्ञान ( आत्मा ) ने 
कुछ कर्म किया या छुठ हे किया उसका तो उसी क्षणमे विनाश 
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दो ज्ञाता है तब भविष्य में मिलने वाला जो फर्मफल दै वह या: 
स्यनुभव को स्मृति इस आत्मा को केसे हो सकती है ९ 


बस्तु मात्र के क्षणिकत्व-सिद्धाल्ठमें संस्कार जोर तज्जत्व 
स्मरण के फरत्ती मो जब क्षणिक दे तब पूर्व-द्रष्टा मात्मा जौर 
असफा पूरे उत्पन्न यह संस्कार द्वितीय क्षण में ही विनष्ट दो जाता 
है, फिर किसी प्रकार भी प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती दे। 


पहले किसी दस्तु को देख कर उस विपयका जिस आात्माने 
घंस्कार छाभ किया था, उस आत्मा फे और उसके ;उस संस्कार के 
नहीं रहने पर पुतः उस विपय का जर्थाव्‌ उसके सन्नातीय विपय का 
स्मरण फछेसे हो सकता है ९ 


क्षणिकवाद में एक मद्वान्‌ दोष यद हे कि एक दो अ्षणमें 
झात्माका जन्म उसका वस्छु दर्शन ( पदार्थज्ञान ) और उस 
विषय के संस्कार की उत्पत्ति नहीं द्वो [सकदी दे क्योंकि 
कार्य मौर फारण एक द्वी समय में उत्पन्न नहों दो सकते हैं अठः 
रक्त रिद्वान्त में कार्य-कारण माव ही नहीं दो सकता है। 


प्रश्व-- पूव पूव विज्ञान उत्तरोत्तर विज्ञान [में अपनी चासनाएँ 
प्रदान कर के विनए द्वोता है अरैर हर एक विज्ञान अपने द्वी सन्तान 
( घारा ) में याज़ी सज्ञातीय विज्ञान के घिछसिले में वासना प्रदान 


उरता है, अन्य में नहीं इस लिये अव्यवस्था नद्ीं होती दे। जैसा 
ऋद्ध गया दे. ४६ 
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यस्मिन्नेव ।ह सम्तान मादिता कमें-दासना । 
फर्ल तत्रेव सन्धत्त कार्पासे रकता यया॥ 
अर्य-- जिस विश्ञन के सम्तान (प्रशाई) में कर्म-वाखना 
डालो गयी दै, वहां ही फछ को उत्पन्न करठी है, जेसे कपास म 
ढाली, भर्यात्‌ जिस फासका बीज ठास्र से छा कर दिया 
खाता है वही कपास छाल द्ोवा है. --.- 
दोज सादि व्यक्ति का प्रति क्षण विनाश दोने पर मी उनका. 
झो ।उन्ठान” ( प्रवाद ) दे थद्द स्थायो रद्दता दे । मे 
सनन्‍्तान * 


: प्राठक्षण में उत्पन्न होने वाडा शो एक एफ पदार्थ है, उसके 
श्वाह फो 'सन्तान” कहते दें । 
इस प्रकार सन्तानो फे पिनाश् होने पर भी एसफे सल्तानक्ा 
दिनाथ नहीं द्ोता है । वस्तुतः उसका सन्तवान दी मात्मा है। 
बह प्रत्यमिक्ञा-काछ में रहता दी है मोर उस सम्रय उसका 
संस्कार-सन्तान भी रहता द्वी दे, क्योंकि सन्‍्तानी के विनाश होने 
पर भरी सन्‍्तान का अस्तित्व रदता द्वी दे। 
स्माधान--वौद्धोंका जो यह्‌ 'सन्ठान, कद्दा लाता है, प्रथम तो 
इसकी ज्यारझूुयां करना ही असंभव दे। क्योंकि उक्त सन्तान के 
घत्तगत जो प्रत्येक सन्‍्वानी दे उससे वास्तव में वह भिन्न पदार्थ 
है? अथवा अभिन्न ( एक ) पद॒थ दे ९ यदि अभिन्न पदार्थ है, 
दब वो प्रत्येक सन्‍्तानी की तुरद इस सन्तानके भी, प्रति झ्रण विनाश 
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होनेसे पृवे-प्रदर्शित जो स्मरण की अतुपपत्तिहप दोप दे; वह अनि- 
वारय हो जाता है | 

यदि सन्‍्तानी से अतिरिक्त (भिन्न) सल्तान पदाथ है ठव 
उसका स्वरूप क्‍या दे ? यह कहना दोगा । 

यदि वह पूर्व-अपर काल-स्थायी एक ही पदाथ दे तब दो क्षणिक 
नही हो सकता दै इस ल्यि वस्तुमात्रका जो बोद्धों का क्षणिकव्व- 
सिद्धान्त है वह ज्याइत दो जाता है, किन्तु स्मरण आदि व्यवस्था होनेके 
छिये पूर्व-अपरकालस्थायी फिसी सन्तान' को आत्मा कहे क्र 
और उसके नित्यत्व स्वीकार करनेसे तो वेद-सिद्ध नित्य जो आत्मा 
ड उसका ही नामान्वर हो जाता दे । है कं 

साराश यह कि वस्तु मात्रके क्षणिकत्व-सिद्धान्त में किसी प्रकर 
से भी पूर्वाक्त खब-सम्मत प्रत्यमिष्ा और स्मरण की उपपत्ि 
*( सिद्धि ) नहीं हो सकतो दे । 

बौद्ध-सम्पदाय म समुदाय और समुठायी का भद मान के 
पूर्वाक्त सल्तानीसे सल्तानका भदु माना गया दे । जिस प्रकार 
कापासके घीजको रक्षा ( लाख ) के रससे छाल कर्क खेतमें बोनसे 
उसके अकुर आदिम प्रवंश-कमले उसे उत्पन बृक्षसे उत्पन्न कप 
( झूई ) भी रक्त वर्ण (लाल) हो दोता दै यद भ्रत्यक्ष दे उसी प्र 
विद्ान सस्तानखरूप जात्मा में भी पूर्व पूर्व सल्तानी के सस्‍्कारती 
सक्रमण ( प्रवेश ) क्या जाता दै | 

माबबाचार्य ने अपने 'सवेदर्शनसमह! के 'आईत देशन 5 
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सारम्भ में बीद्धों कछक्त सिद्धान्त का * यस्मिन्मेव दि सन्‍्ताने 
आहिता ऊर्मवासना” इत्यादि दोद्ध-फारिका के द्वारा उल्लेस करके 
अनमतालुसार उसका समीचीत सण्डन ऊिया है। 

जन-पल्थ “प्रमाणनय-तत्त्वालोझाछझ्कार” फे ६६ व सूत्र को 
टीकाम जेंन-दाशनिक रत्नप्रभावाय नभी उक्त कारिका को उद्धूत 
फरके विस्तृत पिचार-पूर्रफ्ध उक्त प्रसार के समाधानक्रा सण्डन 
क्रिया दे। न 

औमद्वाचस्पति मिश्र प्रभृति न भी पूर्वाक्त दृष्ान्त का इस्लेस 
करफे प्रहत स्थल में उसकी असगति दिखलायी दे । वध्तुत 
कपास वीजको छाक्षा-रससे सिक्त करनेसे उसके द्वारा मूठ परमाणुमे 
रक्तहूप की उत्पत्ति होनसे अकुर आदि क्मसे रक्त रूपकी उत्पत्ति 
खीकार ऊरक उस उस्नसे उत्पन्न कापासमे भी रक्त रूपऊ़ी उत्पत्तिद्धा 
समथन किया जा सकता दे जिन्तु परमाणु-पुखसे अतिरिक्त अब- 
यवी को जो मानत दी नहां और परमाणु-पुखको भी क्षणिक दो 
मानत हैं, उत्तके सिद्धान्तम उक्त प्रऊार कापास मे रक्त रूपड्री उत्पत्ति 
कैसे हो समझती दे ? 


घच्र४ दर्शन तत्त्व रकज़्ाकर 


हो आता है । वोद्ध दार्शनिक्गणने पस्तु मात्र के क्षणिकत्व- 
साधन करने में जो अछुमान दिखाया ढ वह प्रमाणात्मक नहीं द्वोता दे; 
क्योंकि बीज आदि पदार्थ स्थायी होनेसे ही “आअर्थ-क्रियाकारी” 
हो सकता है । 

सहऊारी कफारणके साथ मिल कर द्वी बीज आदि भी अंकुर आदि 
कार्योका उत्पादन करता है; अतः बीज आदि ऋमकारी ही द्वोता है । 
प्रत्येक कार्य अनेक कारणों से उत्पन्न द्ोता है; किसी एक कारण से 
कोई भी उत्पन्न नहीं होता दे यही सवेत्र देखा जाता दै । कार्य उत्पा- 
दुकत्व ही कारणकी शक्ति दे। प्रत्येक फारण में उक्त शक्तिके' रहने- 
पर भी कारण-सप्ुदाय के समेलन नहीं दोने पर उससे कार्य उत्पन्न 
नहीं दो सकता दँ । री 

जिस प्रकार एक एक व्यक्ति स्वतल्त्र भावसे शिविका ( डोली ) 
का बहन नहीं कर सकता दै किन्तु बहुतसे छोग मिल करके दी शिविका 
का बहन करते दें तो भी प्रत्येक व्यक्ति 'शिविका-बाहकी केंददी 
जाता दे, इसी प्रकार मृत्तिका आदि सहकारी कारण-समुदायके साथ 
मिल कर के ही बीज भी अंकुर का उत्पादन करता दे । वेई सह 
कारी कारण-समुद्ाय अंकुर का जनक (उत्पादक) द्वोता दे इसी ये 
गृदमे रक्‍्ज़ा हुआ वीज अंकुरका उत्पादन नहीं कर सऊता दै। 


उक्त सहुझाटीकारण-समुद्राय तो दीजमें फिसी प्रकारका शर्कि- 
विशेष प्रदान नहीं करता दे, किन्‍्ठु, उसके रहने पर दी अंकुर 
उत्पन्न होता दे और उसके नहीं रने पर ,मंकुर उत्पन 
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होता है इस प्रकार के अन्वय-व्यतिरेक के निश्चय होने से वे 
सहकारी कारण भी झंकुरके कारण हैँ यह निश्चित द्वोता है । 

साराश यह कि सहकारी कारण अवश्य खीकार करने योग्य 
है। उस सहकारी को स्वीकार नहीं कर के एक मात्र कारण फे 
स्त्रीकार करने से थोद्धों का कल्पित जाति बिशेष ( कुबद्र, पत्व ) का 
अवरम्बन कर के तद्ग प से शत्तिका आदि किसी एक पदार्थ को भी 
अंकुर का कारण कद्दा जा सकता दे । उक्त प्रकार से फेवडछ बीज को 
दी भंकुरका कारण कद्दना असंगत है । 

समान रूपसे मत्तिछा आदि समस्त को ही अंकुरका कारण मान- 
नेसे शहमे रकखे हुए वीजसे कभी अंकुर-उत्पत्तिकी आशा भो नहीं की 
ञञा सकती दै, अतः बीजको क्षणिफत्व सिद्धि को आशा नहीं दे। 

पूवोक्त बौद्ध मत खण्डन फरते हुए “न्याय बात्तिक”मे 'उद्बयोत- 
कर' ने अन्य प्रकार से विस्तृत बिचार किया दे ओर "स्व क्षणिकम” 
इस प्रकार की बौद्ध सम्पदायकी प्रतिज्ञा, उसके हेतु भोर उदाहरणका 
सुचारुछूपसे खण्डन किया दै। उक्त प्रतिशाके खण्डन करते हुए 
उन्होंने यद्द भी कद्ठां है कि उक्त प्रतिशाके 'क्षणिक' शब्दकां छुछ भी 
थे नहों है सकता है। 

यदि क्षणिक शब्द से आशुतरबिनाशी कद्दा जाय तो बौद्ध मतमें 
विलस्थ-विनाशी किसी भरी पदार्थ के नहीं रहने से आशुतरत्व 
विशेषण ब्यर्थ द्वोता है और वद मम विरद्ध हो, जाता है । 

“बत्पन्न दो कर दी विनट्ट द्ोता है” यद्दी यदि क्षणिक सबका सर्य 


४१६ दर्शम ठत्त्व रज्नाकर 





विफल कक न 


कहा जाय तो उत्पत्ति की तरह बिनाशका भी कुछ कारण कददना 
होगा । एक ही क्षणमे किसी पदार्थकी उत्पत्ति ओर विनाशका कारण 
कुछ भी नहीं हो सकता द्दै। 


यदि क्षण शब्द का क्षय" अर्थ किया जाय, तब तो '्षण क्षण में 
विनाश जिसफा है! इस अर्थ में ( अस्ट्यर्थ ) क्षण शब्द के उत्तर 
"धद्धित प्रत्यय होने से क्षणिक शब्द बनता डे, किन्तु जिस काठ में 
क्षण दै, उसी कालमे क्षय द्वोने वाले बस्तुके नहीं रहनेसे उक्त प्रकारका 
प्रग्ोग नहीं होगा फ्योंकि विभिन्न फाढीन दो पदों के संबन्ध मे 
अस्त्यरथ तद्धित प्रत्यय नहीं होता है! »“्ट 
यदि यह कद्द जाय कि सर्वास्त्य' काल दी “क्षण” यानी 
५ भिस के बीच मे अल्य काल-मेद का संभव नहीं है, वही “धष्ण 
शब्द का अर्थ है ओर छ्षण-काल स्थायी पदार्थ ही क्षेणिर 
शब्द फा अर्थ दे, इस्र के समाधान करते हुए उद्य्योतकर ने पढ़ा 
है कि बौद्ध-सिद्धान्त में काल को संज्ञा-्मेद मात्र कहा गया दैं। 'ई 
कोई बास्‍्तव पदार्थ नहीं माना गया है, अतः सर्वास्त्य काठ भी 
जब संज्ञा मात्र दै, बह वास्तव ऊोई पदार्थ नहीं है, तय वह फोई 
वास्तव विशेषण नहों हो सकतादे । वस्तु मात्र की क्षणिकत 
दी वौद्ध मत में वास्तव पदार्थ है; अतः उसका विशेषण सं्वाच्त्य 
कार रूप क्षण नहीं दो सकता क्योंकि चदू_अवस्तु दे । 


बौद्ध-संम्पदाय के ध्षुणिकत्व [घन में कोई स्थान भी नहीं है 


का. 
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क्योंकि स्वे-संमत कोई क्षणिक पदार्थ नहीं द्वै। जिस को दृष्टान्त 
कर के वस्तु मात्र के क्षणिकत्व का साधन किया ज्ञा सकता | 


चौद्ध-मत में अर्थ क्रियाकारित्वरूप द्वी सर्व ( सतपन ) माना 
गया है यह भी भसंगत दे, क्योंकि मिथ्या ( असंत्य ) सप-दंशन 
(सर्प का काटना) भी छोगोां के लिये मरण-प्रद द्वोतां है, 
उसमे भी अर्थ क्रिया रहने से उसका भी सत्त्त मान्य हो जाता है। 
फिल्तु जो पदार्थ मिथ्या वा अछीऊ है, उस को 'सत्‌! कह फर उसऊा 
तत्त सस्‍्व नहीं माना ज्ञा सकता है “अतः बौद्ध सम्प्रदाय में अर्थ 
क्रियाकारित्वरूप ही सत्त्व हे यह मान कर जो वस्तुमात्रका क्षणिकत्व 
स्ाथन किया जाता है वह भी,निमंल है । 

यहाँ यह भी विचारणीय है कि उद्घ्योतकर प्रभृूति के क्षणिक 
पदार्थ के सर्वथा अस्वीकार करने पर भी क्षणिकत्व के विचार, 
करने के लिये जब “शब्दादिः क्षणिकों न वह” इत्यादि पिप्रतिपत्ति 
वाक्यकी आवश्यकता द्वोतो है ओर '“वौद्धाधिकार के टीकाकार 
भगीरथ ठाकुर, शंकर मिश्र, रघुनाथ शिरोमणि और मथुरानाथ 
चागीशने भी क्षणिकत्वके विपयम्रे इसी प्रफारके नानापरिध .विप्रतिपत्ति 
वाक्योंका प्रदर्शन क्रिया है, तब उसय पक्ष-सम्मत क्षणिक पदार्थ 
मानना ही पड़ेगा किन्तु बोद्ध सस्प्रदायके क्षणिकत्वके अनुमानमें फोई 
इृष्टान्त द्वी नहीं दै । ॒ 

डदयनाचाय ने 28% “+ डी” झीर “बोद्धाधिकार” मल्ध में 
अत्यल्त विस्तृत और उपदेय विचार के हाढ्ा बोद्ध-संमत 


छ्३८ दर्शन तत्त्व रत्नाकर 
भर 


क्षणभज्ञ वाद का समीचीन खण्डन किया दै इसी प्रकार, 'शारीरिक 
साष्य' पमामती' 'न्‍्यायमञ्ञरो “शास्त्रदीपिका! नाना अ्रस्थोमे 
भी विस्तृत विचार-प्रवंक इस मत का खण्डन किया गया है। 

“कालस्वभावो नियतियेहच्छा भूतानि योनि' पुरुष इति चित्यम' 

( श्वेताश्वतर १।२।) 

/स्वभावमेके फबयो वद॒ुन्ति काछ तथान्ये परिमुद्यमाना » ( इवेता- 
श्वतर ६। १) इस प्रकार उपनिषदुमे भी विचारके हारा अनेक तत्त- 
निर्णय होनेके कारण अनेक अवैदिक मतोका उल्लेख उपलब्ध 
ह्वाता दे । 

दर्शनकार मद्दर्थिंगण ने पूर्वपक्षुरूपसे उन सब मर्तों के समर्थन- 
पर्वेक उच्तका खण्डन करके वैदिक सिद्धान्त का निर्णय मौर समर्थन 
किया दे यह निश्चित होता है । ४ 
«  “आत्मतत्त्विवेक के प्रारम्भ में 'उदयताचाय' नेभी नेरात्म्य 
बादफे मूछ सिद्धान्त का उल्लेख करते हुए पहले क्षण-भन्जवाद शा 
ही उल्लेख किया है। 

नैरात्म्य दर्शन हो मोक्षका कारण दे अर्थात्‌ विश्व क्षण-भगुर 
दे, अथवा अलीक दे। “अहम” कोई पदार्थ नहीं दे, इस प्रकारके 
निश्चय द्ोने से किसो विपय में कामना उत्पन्न नहीं दोती दे अत 
किसी कर्ममे प्रयृत्ति नहीं होनेसे धर्म और कर्मके छारा ज्ञीव बद्ध नहीं 
दोता है, तब स्वत उसे मुक्ति प्राप्त दो जाती है, इस प्रकार नैरात्य 
दर्शन (दौद्ध दर्शन) मोक्ष॒कां कारण | वा दै यद्‌ 'रघुनाथशिरोमरणणि ने 


पश्चम रत्न बह 


'आत्मतत्त्विवेककी टीका मे कहा है किन्तु बुद्धदेव ने तो कमेका 
उपदेश किया है । स्वथा कर्मसे निम्नत्ति वा मात्माका अलीकत्व भी 
उनका मत्त नहीं है। कर्मचाद तो बुद्धदेव या भी मान्य दै । 
बहुतसे विद्वानों का मत है कि वैराग्य का अवतारस्वरुप घुद्ध- 
देव ने मानव के वेराग्य सम्पादन के लिये और वैराग्य उत्पादन करके 
मानव को मोक्ष छाम के अधिकारी बनाने के लिये द्वी पहले ' सर्व 
क्षृणिक क्षणिकप्‌" इस प्रकार ध्यान कसनेका उपदेश किया है | 
ससार अनित्य दे यानी विश्व क्षण-भगुर है इस प्रकारके डपदेश 
पा करके दक्त प्रकारके सस्कारको प्राप्त कर मानव वैराग्यके सान्त्िमिय 
मागमें आरुढ द्वो सकता है इसमे कुछ सशय नहीं, उिन्‍्तु घुद्ददेव न 
सिद्धान्तहपसे जो आत्माका क्षणिकत्व माना द चह वि्वानेके मततमें 
समीचीन नहीं है अत मान्यनहीं है । 
क्षणिक चाब्दाध विवेचन 
सर्वापेशञा ज्ञो रत्प काल है अर्थात्‌ जिस काल के बीचमें ओर 
'कालका भेद नहीं किया जञा सऊता है उस कालविशेष फो द्वी 'क्षण' 
कह कर उसी क्षणकालमात स्थायी जो है, वही वोद्ध सम्प्रदाय म॑ 
क्षणिक कद्दा गया दे । * 
नैयायिकगण भी पूर्वोक्तरूप कालविशेषको हो क्षण फहते हैं किन्तु 
उस अर्थ में क्षुण शब्द पारिभाषिक (स्व-कल्पित ) दे यही माद्स 
पड़ता है, क्‍योंकि कोपकार, अमरसिंह ने जिशत्कछात्मक फाडको 
द्वी क्षण फहादे। 


छ४० दर्शन तत्व रज्नाकर 


अशदश निमेपास्तु काष्टास्त्रिशत्तु ता; कला । 
तास्तुर्निशत्‌ क्षणस्ते तु मुहूत्तों द्वाद्शारित्रयाम ॥ 


( 'अमरकोप'कालवर्ग, श्छोक- १९) 


महर्षि महुने भी “तनिशत्कलामुहूतः स्थात/ इस वाक्य के द्वारा 
सिशत्कलात्मक काछ को मुहूर्त कहा दै । उस बचनमे 'क्षेणका 
उल्छेख नहा रहनेसे अमरसिंद के उक्त कथनमे अवश्य घूठ है यह 
निश्चित द्ोता है। उन्होने स्व-कल्पित करके वैसा नहीं कहा है 
किस्तु महामनीपी उद्यनाचायें ने 'किरणावली' म्रन्थमे 'ंुणदयं 
टव. प्रोक्ो निरेषस्तु रुवहयम्‌? यानी दो क्षुणों का एक ख्व होतादे 
आर दो छवोका एक निमेप द्वोता दे इत्यादि जो प्रमाण उद्धृत किया 
डे उसका भी अवश्य मुल दै। 


वमरफोप! के अलुसार उन्होंने वद्दा यद्दी कह्दा दै कि अशरदेश 
निमेप एक काछा, त्रिशत्काछा एक कछा ओर तीस फढा ण्क 
क्षण! द्वोता है । इस प्रकारके कथनसे सवपिक्षा जा अल्प कॉड द्दै 
वद्दी 'क्षण है इस कथन का खण्डन द्वो जातादै। जो भी दो, 
बात्स्थायन प्रश्नति ने बीद्धों के क्षणिक शब्द के अर्थ फी व्यास्या 
करते हुए ५क्षणश्च॒ अल्पीयान काल ” इस प्रकार अह्पतर कालको ही 
“्ण' कद कर उस प्रफारके क्षण मात स्थायो पदार्थको 'षिक 
कह्दा है ओर शरीरको द्वी उसके हि रूपसे आश्रय करके रकटिक 
आदि द्रल्यमायकी क्षणिक कद कर स्तन किया दे; किन्तु वोद्ध-समते 


पच्चमब्रत्त प्प्१ 
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जो क्षणिकत्व है, क्षूषिगण ने उसको नहीं माना दे क्योंकि “शरीर 
क्षणविध्व॑सि ” इस प्रझ्वार वाक्य का प्रयोग दिया है अतः “क्षण ” 
सबके द्वारा सर्बन बोद्ध-समत क्षण नहीं माना जाता दै यददी निश्चित 
होठ बे अत. वौद्धका क्षणिक्वाद तो सर्वथा द्वी युक्ति-रहित दे, कथ- 
मपि मान्य नहीं है । 


क्षणिकवादका सण्डन समाप्त 


2] दर्शन दक्त्वु रक्लाकर 


जैन मत प्रारम्भ 


झैत मत भी बौद्ध-मत की तरह नास्तिक ही दै क्योंकि वह भो 
वेद को नहीं मान कर वेद से विपरीत पदार्थ को मानता है। उसके 
जपास्य जिन या जिनेश्वर हैं । 

जीन प्रल्थके प्रवर्तक ऋषमभदेव थे। जैन मतातुसार ऋषभदेव 
नित्य मिद्ध पुर थे, अत एवं इनको “अर्दन मुनि! या. 'अहन्ु' कढ्ते 
हैं। 'अईनु'का अर्थ पूज्य होता है । 

हिन्दी पुस्तऊों मे “अन्त सुनिः लिखने हैं | प्राहमतमें वहुधा 
“मरि इन्न ऐसा प्रयोग किया गयाद्‌ । जरि-शन्र, देश मारने 
बाला यानी काम क्रोध आदि आल्तरिक शत्रुओंकों मारने वाला 
समम्झा जा सकता दे । कहीं २ “अरुदव्त' प्रयोग भी दृष्ट हुआ है] 
प्म-रुदल्त अर्थात्‌ जिनका फिर जन्म नहीं दे । 

जैन दुर्शनमें आत्मा का मध्यम परिमाण माना गया दे यानी 
जितना वड़ा शरीर दे उतना वडा ही मात्मा हे । शरीर के अनुसार 
आत्मा का सकोच-विकाश द्वोता दे । 

मशक ( मच्छर ) के शरीर में ज्ञो मात्मा दे वद्द जब ह्वाथी के 
शरीर मे प्रवेश कस्ता दे तय उसका विकाश दो जाता दै और द्वाथी 
के शरीर के बराबर दो जाता दे। 


पछ्ठ रुक्न घ४३ 
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सिद्वान्तमें साठ पदाये माने गये हैं। जसे-- जोव, अंजोच, 
जास्तत, संबर, निजेर, वन्‍्ध ओर मोक्म । संज्ैपमें तो दो ही पदाये 
माने जाते दैं--जीव और अजोव। इन्हों दोनों के अन्ठगत उक्त 
सा्तों पदार्थ आरा जाते हैं । वोघस्व॒रूप 'जीव' कद्ठा जाता दै । जड़व्गे 
अजीव' कहा जाता है । उन जीव-अजीब का द्वी एक दूसरा 
प्रपंच ( विस्तार ) पंचास्तिकाय दै। 
पंचास्तिकाय 
औओवास्तिकाय, पुदुगढास्तिकाय, धर्मास्तिकाय, आपर्मास्तिकाय 
और आकाशास्तिकाय | 


जीवास्तिकाय 
जीवास्तिकाय ठीन प्रकारके द्वोते हैं-बद्ध, मुक्त और नित्य सिद्ध; 
पुदृगलास्तिकाय 
पुदुगठास्तिकाय छः प्रकार के होते हं--प्रथिदी, जछ, तेल, वायु 
यह चारो भूत पदार्थ, स्थावर और जद्भम 
धर्मास्तिकाय 


धर्मास्तिकाय अ्रव्वत्यनुमेय होता दे यानी शास्त्रीय वाह्य प्रवृत्ति 
की रहनेसे आन्तर धर्म का जृद्धमान दोत दै। घ्मे का दूसरा नाम 
“अपूबय' है । 


४४४ दुशन तत्त्व रज़्ाकर 


अधर्मास्तिकाय 
अपर्मास्तिकाय स्थित््यनुभेय होता दै, यानी जीवका ऊद्धवे प्रदेशमं 
जाने का स्वभाव है, किन्तु उसकी इस देहमे अवस्थिति देखनेसे 
सधम का अहुमान होता दे ! 


आकाशास्तिकाथ 
आकाशास्तिकाय भी दो प्रकार के दोते हैं। छोकाकाश और 
अछोकाकाश । 
पर लेोेकाकाण 
ऊपर प्रदेश में अवस्थित जो लोक हैं, उनके मध्यवत्ती 
छोकाकाश दे । 


अलोकाकाश 


ऊपर प्रदेशमे अवस्थित छोकों के ऊपर जो माक्षस्थान दे 
उसे मलोकाकाश कहते हैं, वहा छोक नहीं हैं । 


इस प्रकार जीव और अजीव ये ही दोनों पाच अस्तिकायों के 
भेशसे कदे जाते हैँ और इन्द्ो दोनों फे अन्तर्गत जड़, चेवन सांग 
संसार है। जीव भोक्ता 'चेतन' दे, वद्दी मात्मा दै। जीव से भिभ 
सारा संघार अजीव है, वही 'जड' दै। 

बद्ध जीव फो 'संसारी जीव' कहते । बद्ध जीव डो प्रकार के 
दोते ईं--समनस्क ओर ममनस्क । 


समनस्क 
मन सहित था मन वाले जो जीव हैं, उन्हें समनस्क कह्दते हं। 
जितने जगम जीव है, सब समनस्क है। 
अमनस्क 
मनसे रहित जो जीब हैं; उन्हे अमनस्क कहते हें । स्थावर 
ज्ञीव अमनस्क जीव हें । 
मुक्त 
जो साधनों के द्वारा पन्धन से रहित हो जाते हैँ. एउन्दें मुक्त 
यह्ते हैं 
नित्यशुद्ध 
जी बिना साधनों के हारा द्वी वन्धन से रहित हैं उन्हें नित्यशुद् 
कहते हैँ अ्न्‌ मुनि नित्य शुद्ध हें वह सदैव मुक्त हैँ । 
इस प्रकार जीव और अजीवके अन्तर्गत पांच 'अस्तिफाथ' भा 
जाते हैं। “अस्तीति कायन्ते-शब्यन्त इति अस्तिकाया:-न्यानी 
ऐसे कद्दे जाते है अतः अस्तिकाय संज्ञा दे ।” 
आशश्रव 
मिथ्या प्रवृत्तिको 'आश्रव' कहते हैं। पुरुषोंकी विषयों की झोर 
ऋंफाने वाली इन्द्रियों की | प्रदत्ति दे बह आश्रय है। वही मिव्या 
प्रवृत्ति अनर्थका कारण है | छुछ छोग कर्मको ही, 'माश्रवः कहते हैं । 


घ्४द्‌ दशन तत्त्व रन्नाकर 


संवर 
शम, दम आदि प्रवृत्तिको “रंवर' कद्दते दे | वह मिथ्या विपयोकी 
ओर, मुकाव को रोक्ती दै। वही सम्यक्‌ प्रवृत्ति दै। 


शमदसादि 

शम, दम, ग॒प्ति और समिति ये चार दशमदमादि कहे ज्ञाते है | 
अन्त,करणका शान्त रहना “शर्म' दे। इन्द्रियों को विपयोसि रोकना 
“दम! है। शरीर, वाणी और मन इन तीनोका निमद् करना शुप्ति 
है। भूमि पर पड़े जस्तुओं का हिंसासे घचने के छिये छूयके प्रकाशम 
सबके चलने योग्य मार्ग पर यानी चालू रास्तेमें देख २ कर पग 
उठाना और नियत आद्वार का सेवन सुर्यके प्रकाश रदते दी फर लेना 
इत्यादि 'समिति' है । 

निजर 

तप्त शिछापर चढ़ना और वालोका डखाड़ना आदि 'तप'कों निमेर 
कद्दते दूँ । निज ए' के सेवन से अनादि काल के पाप-सुण्यफा दुश्ख- 
सुखफे डपभोगके हारा नि.-रोप रूपसे विनाश दो जाता दे, पुनः केश 
मात्र भी पुण्य-पाप नहीं रद्दता है । 


५ चन्ध 


आठ प्रकारके कर्मको “बन्ध' बल । ज॑से ज्ञानावरणीय, 4र्श 
नावरणीय, मोहभीय, अन्तराय, वेदनीय, नामिक, गोत्रिक, मो 


पष्ठ रत्न छ्रष्७ 


'आयुष्फ | झलमें सच पहडेफे चार “चाहि । क हैं ओर भागे के चार 
म्घाति कम! हैं। 
झानावरणीय 

सम्यक्‌ ज्ञान मोक्षका साथन नहों है, ज्ञान होने से किसी वस्तुकी 
सिद्धि नहीं द्वोती दे क्योंकि आशारूप मोदकके ज्ञानसे मोदककी 
सिद्धि नहीं हो सकतो दे इस प्रकार के विपर्ययको ज्ञानावरणीय कम 
कद्दते हें. । 

दर्शनावरणीय कमे 


साहत दर्शन के अभ्याससे मोक्ष नहीं होता है इस प्रकार केः 
झानझो दर्शनावरणीय कम कहते हें । 
सोहनीय कर्म 


तीर्थंकर ( संप्रदायके प्रवत्तेक ) के द्वारा मोक्ष का मार्ग परस्पर 
चिरुद्ध उपडिछ होने के कारण किसी एक का निश्चय नहों होना 
मोइनीय कम दे । 

अन्तराय कर्म 

मोक्ष के मार्ग में जो प्रदत्त है उस के विष्चफ्रारी जो विश्वान- 
है, इसे अन्तरायकर्म कदते।दै । | 

ये चारा श्रेय यानी करवाण (मोक्ष ) के विघातक हैं अतः 
“्चावि क॒र्म' कद्दे जाते हैं । 


प्र्ध्ड दशन तत्त्व रज्नाकर 


चेदनीय कम 
शुद्ध पुद्गल का यानी शुक्र-शोणित का शरीराफार से जो परि- 


ग्राम द्योता दे उसका हेतु वेदनोय कम दे वर्चोकि इससे शरीर-ढरा 
तत्त्व का वेदन (ज्ञान ) होता हैं। 


नासिक करमे 


शुझपुदूगल के आरस्मक जो वेदनीय कमे दै उसके अतुरकू् 
जामिक कम दे, वह शुदधपुद्गछ की कछछ, बुदूबुद नाम की प्रथम 
आर्वस्था का आरस्म करता दे । 


गोत्िक 
«उससे भी आद्य, जव्याइतशक्तिहप से अवस्थित जो कर्म दै 
डसे गोजिक कद्दते दै। शुद्धपुद्गलकी यानी शुक्र-शोणितकी देह्वाकार 
परिणाम होने की जो शक्ति दै वह गरोत्रिक है । 
थे आयुप्क 
उत्पादन के ढारा आयु का जो कथन करता दै उसे आयुष्क कटे 
हैं। शुक्र-शोणित का संमिद्ित जो स्वरूप है वह आयुष्क दे । 
शक्तिमान बोजमें युदबुदू अवस्था का आरम्भक नामिक दै 
और सक्रिय बीज़ का तेजके हक, से ईपत्‌ यानी थोड़ा लो परी 
भाव दै वही दरीणकार के परिणाम का हेतु दै, पद बेदनीय दै। 


ये चारा कम तो शुद्ध-पुदूगछ के आश्रित होने के कारण अधघाति कर्म 
कहे गये हैं, इस प्रकार उक्त आंठ कर्म पुरुषके लिये वन्यन होते डैयानी 
संसार से मुक्त नहीं द्वोने देते हैं इस हिये उक्त झाठो कर्म चत्पा 
कहे जाते हैं। ह 


मोक्ष 


समस्त क्ुश ओर वासना के सर्वथा विनठ होने से आवरण 
ज्ञात से रहित सुख-प्रवाहस्वरूप आत्मा का जो अपर देश में 
अवश्थान दै उस को मोक्ष कहते हैं। हि * 

ऊपर प्रदेश में जानेका जीव का स्वभाव है, किन्तु धर्मास्तिकाय 
ओर अधर्मास्तिकायसे जीव वद्ध रहता दे ओर उक्त दोनों अस्विका- 
योंसे विमुद्ध द्वोने से बह जीव ऊपर लगातार प्रदेशर्में जो चला जाता 
रहता है वही मोक्ष दे । प 

उक्त रूपसे जीव आदि स्राव पदार्थ और उनके अवान्तर भेद कहे 
गये हैं अब 'सप्त भंगी स्याय'का वर्णन करते हैं । 

हर एक पदार्थ किसी रूप से रहता है, और किसी रूप से नहीं, 
भो रद्दता है, जेसे घटादि पदार्थ किसी रूपसे है और किसी रूपसे नह्ढों 

+ हैं; इस प्रकार प्रत्येक पदार्थ कधंचित्‌ है और क्थंचित्‌ नहीं भी है। 
सप्तमंगीन्यायके स्पत भंग 

स्थादृस्ति, स्थात्नास्ति, स्यादस्ति च्‌ नास्ति च, स्यादवक्तत्य: १, 
स्यादस्ति चावक्तत्यश्च, स्यान्न स्तिचावक्तयपच, 9 स्थादस्तिच नाम्लि- 
चआवक्तयश्च | 

२६ 
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यहा स्थान! शब्द का अर्थ हे-कर्थचित, स्थादस्ति यानी घटादि 
पदार्थ कथंचित्‌ है ।” हे हु 

जब उसका निपेध करना हांता दे तो 'स्याज्ञास्ति--ऋषचिंत 
नहीं दे यह दूसरा भंग प्रवृत्त होता हे । “स्यादस्ति च नास्ति च-कब॑- 
चिस्‌ है ऑर कथंचितु नही भी है |” दुऊ साथ 'विधि-नियेत 
( अस्तित्य-नास्तित्व ) के कहने की इच्छा हो तो उक्त तीसरा भंग 
प्रदत्त होता दे । 'स्याद्वक्तत्य/--कर्थंचित्‌ अकथनीय दै। “स्यादृरस्वि- 
बकब्यश्च--कथंचित्‌ दे और अकवनीय है ।” “स्वान्नास्तिचा- 
/ बक्षत्यश्च-कथ्थंचित्‌ नहों हे और बत्तठय भी नहीं है” 'स्याई- 
स्ति च नास्तिचाबक्तव्यश्व-- कथंचित्‌ दे, कथंचित्‌ नहीं दे और 
वक्तव्य भी नहों दे ।? 

इसी प्रकार. एकत्व ओर नित्यत्व आदियमें भी 'सप्त भंगी स्थाव' 
छाता है जेसे--स्यादेकः, स्थादनेकः, स्यादेकोउनेकश्च, स्थार्दवि- 
च्छ्यः,. स्थादेको5वऊब्यः,  स्यादनेको5क्तत्यः,.स्थादेको5नेश्वा- 
बक्तत्यूस्च । 

प्रत्येक पदार्थ अनेक रूप दे ओर अनेक रूप द्वोनेसे ही वस्तु री 
प्राप्ति-स्याव आदि व्यवहार वन समता दे (यदि एक रूप ही हो 
तो पत्येक वस्तु सवेत्र सबेदा विद्यमान द्वी दे तब प्रप्ति-त्याग 
जो- ब्यवह्यर लोगों में दोतादे उसका उच्छेद दो जायगा अतः 
सब छुछ जनेकान्त है, कुछ.भी एक्त्त नहीं है । इसी प्रकार वित्यत्व 
आदि म॑ भी स्ममना चाहिये। 


, पष्ठ सत्र 8९३ 


... सार्राश यह. कि यदि वस्तु एकास्ततः है तो वद सर्वेधा सेव 
सर्वत्र सर्वात्मना ही दवै तब कहों किसी प्रकार से क्रिसी समग्र में कोई 
भी व्यक्ति उस वस्तु की प्राप्ति ओर उस के त्याय में प्रद्नत नहीं हो 
सफ्रेगा, फ़्योंकि जो वस्तु प्राप्त है उस के प्राप्त करने की कोई जरूरत 
नदी, दे ओर ओो देय दे उसका द्वान ( त्याग ) नहों हो संकेठा दे । 
अतः एकान्त पक्षमें जिज्लापु के दवान-उपादान ( भ्त्ति-निन्वत्ति ) भो 
नं हो सकते दे । 


अनेकान्त-पक्षमें तो कहीं कभी क्सीके रहनेके कारण प्राप्ति और 
त्याग को करु्पना को जा सकतो दे अत: सब छुछ अनेकान्त है 
यानी वस्त॒ुभात्र एक नहीं, किन्तु अनेक रूप दे यही निरिच्त 
हीता है । 


पढू कांच 
जीव सहित छः कायों को पदुकाय कहते हैं। जेसे-पश्िवी- 


काय, जछ काय, अस्नि काय, वायु काय, वन्रस्पात काय, आर ब्रत्त- 
काय । के 


पृथिवी काय ' 


यह पृथिदी असंख्य हे के शरीरों 'का पिण्ड है, इस के जब 
ज्ञीव मस्ते दूँ तो घूछ आदि अचेतन' पृथिवी -रह जाती है ' वही 
पुथिवी काय दे | 


छ्५र दर्शन तस्व रत्नाकर 


जल काय 


जल भी असख्य जोर्वा कफ शरीरो का पिण्ड है, जब उसके जीव 
मरते दे तो उसरा जलूऊाय अचेवन रद जाता दे, बद्टी जलकाय है) 


अगफ्नि काय 
मग्नि भी असख्य जीवों के शरीरों का पिण्ड दे, जब अग्रिके 
ओब मरते दूँ तव उसका अग्निकाय अचेतन रद्द जाता के वहीं 
अग्निकाय द्दै। 
चायु काय 
वायु भी असख्य जीवों के शरीरो का पिण्ड है; उसके भी 
जब जीव मरते दें तो अचेतन वायु रद्द जाती दे, वही घायु फाय दे। 
पक्ष, छूता, ओऔपधि सभी जीबों के शरीर हैं, जब वे सूल “दे 
हैं तव उनका शरीरमान रदेता दे, जीव नहीं रहता दे । उक्त पन्‍्च 
कार्योके जीव समय पर मरकर दूसर शरीरफम॑ जाता दै 
_ इन पाचोमें केवछ एक ही स्पर्शन्द्रिय दे अतः उन्हें एकेलिय 
कहते हैं. । ये पच्रकाय अचेतन या स्थावर कहे जाते हैं। 


अस काय 


ज्गमको जसकाय कहते हें । | जगममें कोई दीर्दिय कोई 
जऔीन्द्धिय, कोई चतुरिन्द्रिय और को$ पचेन्द्रिय होते हैँ । 
जगत, ान्कर्चा, कोई, पथ हो हे, ,, असखएप्माणुओं के हाय 


पष्ठन्य्त्र रे ४५३ 


कर्म के निमित्त से जीवोंने जो असंझय शरीर रचा है बद्दी पृथिवी 
आदि पाच हैं और बह प्रवाह से अनादि है, इन में पुराने जीच 
मरते जाते हैं ओर उन्दी शरींगोें वा अन्य शरीरों में उन्हों कार्यों 
में से पर्यायसे बदूछ कर ( मर कर ) नये जीव उत्पन्न होते दे । 

इन जीवों के विचित्र कमोंके उदय से विचित्र रंग-हूप हैं ओर 
इनके शरीरों मे जो परमाणुओं के समूह हैँ उन्त मे अनन्त प्रकार 
की शक्तियां है, उन्हीं के पारस्परिक संमेलन द्वोने से संसार में 
अनस्त प्रकार के काय उत्पन्न द्वोते रहते हैं, ओर उनके परस्पर 
मिठनेमे काछ, खभाव, नियति, जहठ, कर्म और प्रेरणा ये ,पाच 
शक्तियां प्रगट होती हे । उन्हीं शक्तियोंके डारा पदार्थों के पारस्परिक 
संमेठन होने से यह विचिन प्रकार की रचना अनादि प्रवाह से 
होती वी आ रही दे और द्वोतो रहेगा। उक्त पंच शक्तिया जड़ 
पदार्थों' के अन्तर्गत ही हैं, प्रथक नहीं हें अतः इस जगतका नियन्ता 
ओर कर्ता कोई अछूग ईश्वर नही किन्तु जढ पदार्थों की शक्तिया 
ही संस्तार की नियन्त्री और करनी है यही जन-सिद्धान्त में माना 
गया है। 

जीव को चार प्रकार को गति कद्टी गयी दे जैसे--नरक गति, 
ठिये'च गति, मनुष्य गति और देव गठि । 

नरक गति 

जहां फेवल दुःख द्वी पु है, छेश्मात्र भी सुपर नहीं दे 

उसको नरक गति कद्धते हें 


४५४ ह दुशन तत्त्क, स्नाकर 


अधोलोकमे नरकफे सात स्थान द्‌ । जैसे--रत्र प्रमा, शर्कर प्रभा, 
बालु प्रभा, पंक्प्रमा, घूम प्रभा, तमः पर्चा ओर तमः तमः प्रभा | 

इन सातों मे जीव दुम्ख दी भागते रहते है किन्तु उनके दुब्ख 
में भी तारतम्व ( त््यूनाधिक्य ) रहता दे 

न्‍द्‌ हैक पु 

» ह * पसिसच गति 

प्रथिवी, जछ, अम्नि, वायु, वनस्पति आर द्वीनिन्नव तरीन्द्रिय, 
चतुरिस्द्रिय एवं गाय, अश्व आदि पचेन्द्रिय ये सब तियंच 
गति में है। 

हर हि 


ज 


_् मलु॒प्य गति - 

समस्त ममुप्य यानी स्त्री-पुम्प समस्त मलुप्य जाति मनुष्य- 
गति मे है । 
हा देव गति 

देव गतिम चार प्रकार के देवता मिले जाते ६ । जले भुवनपति, 
व्यन्तर, ज्योतिषी, ओर वेमानिकऊ । 

जीव भी विश्वत्तिमान्‌ यानी परिणामी दे अतः वह नरक) तियेच। 
मनुष्य और देव दन चारो गतियों में ओर पएकेन्द्रिय, 
द्वीन्द्रिय, ्रीन्द्रिय चतुरिन्द्रिय ओर पड्चेन्द्रिय इन पाच जाति- 
योमे भी रहते ६ ।»* अनेक प्रकार के उत्पत्तिऱृप परिणामों की 
ज्ञीव अछुभव करता दे॑। जीवका लि गाम शरीर के वराबर हाँता 
है; व्यकी। फिस शरीर जोव प्रवेश करेता दे उसके वराबर के जाता 

हि हि 


पएरक्र>  * ४५६ 
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है, अठ एवं सारे शरीर में उसको चेतनता उपत्च्य होती है, किन्तु 
मुत्तवस्थायें जीवका एक ही. स्थिर,र्पा णाव छोता है क्योंद्धि 
मुक्तावस्था प्राप्त कर लेने पर पुनः जन्प्र धारण; नहीं- करना 
पड़ता दै। सह 
ब्न्ध मा ज 

“सकपायत्वाजीवः कमभावथोग्यान्‌ पुदगछानादतें सबन्धः |” 
फ्रोध आदि मछ-संयुक्त होनेफे कारण ज्ीवका कमें भावके योग्य जो 
पुदगढछां ( शरीरों ) का धारण ऋरना है वी वन्‍्ध है । 

व हेतु का 

“पमिथ्यादर्शनात्रिरतिप्रमादकपाया वन्धद्वेतवरः ।”,, मिथ्या दर्शन 
याती मिथ्या बन, अविरति, प्रमाद अर कपाय ये चार बन्धके 
हेतु ह। मिथ्या दर्शन दो प्रकार के दं-- नेसर्गिक, परोपदेशभ । 
मिथ्या कर्मके उदय होने से किसी दृस्सरेके उपदेशके बिना ही तत्त्वमें 
अद्वा उत्पन्न न होना 'नेसगिक! मिथ्या दर्शन दे। छिसी दूजरेके 
उपदेशसे तत्त्वमें भरद्वा उत्पन्न न होना, 'परोपदेशन्ञा मिथ्या दर्शन 
है । छ प्रकार के जो इन्द्रिय दें इनका संयम न करना “भविरति' 
है । पूर्वाक्त समिति, गुप्ति ओर उत्सादका न होना परमार! दे। कोध 
आदि मछ 'कपाय हैं | न्जा 

मोक्ष माग 

हक ३/ 002 ६ मोक्षमागें: १”, सम्यक दर्शन, 

सम्यकू ज्ञान और सम्यक चारित्र मोक्षके मा ््। 


४५६ दरन तत्त स्त्नाकर 


सम्यक्‌ दर्शन € अद्धा ) 
रुचिजिंनोक्त तत्त्वपु सम्यकृश्रद्धानमुच्यते । 
जायते सन्निर्तगेण गुरोरधिगमेन वा ॥ 
जिनोक्त तत्वों में यानी जैन लोगों के उपास्य ज्ञो देव दें। उनके 
उप दिष्ट तच्वोमें जो रुचि होती है उसीको सम्पक दर्शन या सम्यक 
अ्रद्धा कहते हैं और चद्द स्वभाव से अथवा गुरु की शरण लेनेसे 
उत्पन्न द्ोती है । 
* सम्पक्‌ ज्ञान 
यथावस्थित त्त्वाना सक्षेपाद्विस्तरेण वा । 
यो5च्नोधरुतमत्राहु सस्यक्‌ ज्ञान मनीपषिणः ॥ 
« सक्षेपसे अथवा बिस्तारसे तत्त्तोंका जो ठीक ठोक छान दै। उसको 
बुद्धिमान छोग सम्प्रक्‌ ज्ञान कहते हे ॥ 
सम्यक्‌ चारित्र 
सवधाउय्योगाना स्यागश्वार्त्रिमुच्यते । 
कीरसित तद॒दिसादिमतमेदेद पच्चघा ॥ 
निन्‍्दुनीय कर्माका सर्वेथा परित्याग कर देना 'सम्यक्‌ चार 
दे । चद्द सम्पक्‌ चारिय अददिसा आदि ब्रतके भेदसे पाच प्रकारके ई 
अहिंसा आदि व्त 
' अ्टिसासूनदास्तेयनद्चर्यापरिपरदां ।”_ अनवधानसे भी किसी 


१ 


पष्ठ न्ख् छ्श्७ 
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स्थावर और जगमकी कभी दिंसा न करना “अहिसा' है । सदेय 
सबके साथ प्रिय, दिवकारक और सत्य वोछना, कभी प्रमादृ-चश 
भी अप्रिय, महित और मिथ्या न बोलना 'घुठृत' है । किसीका 
हक न लेना 'अस्तेय' है। मत, वाणी ओर शरीर से म्रह्मचयंका परा 
पाछत करन। '्रह्म चर्य' है । सब बस्तुओ से मोहका परित्याग 
ऊरना “अपरिश्रह दै। 


सम्यक दशत्र, सम्यक क्षान और सम्यक्‌ चारिन ये तीनोकी 
प्राप्ति दवोनेसे मोक्ष प्राप्त दोता दे । एक को प्राप्ति से मोक्ष प्राप्त नहीं 
होता दे । 


ईश्वर पद 
अहँन्‌ और सिद्ध य दोनो पद ईश्वरपद कहुक्ात है। इनक्‌ 
खिवा और कोई ईश्वर नहां दे ये भी व्यापऊ नहीं, किन्तु सर्वेश् 
मान गये है। 
पञ्च परमेष्ठी 


अई-+, सिद्ध, आचार्य, उपाध्याय ओर साधु इन पाच पर्दा को 
मपच परमेष्ठी' कहते हैं, और 'नमो अरि हल्ताण! इत्यादि पत्र पर- 
म्ेष्ठाकां नमस्कार मन्‍्त द। धम में गृहस्थ और त्यागी नरन्नारी 
दोना का अधिकार समान दै | 

ग्रहस्थ नरको आवक, यृहस्थ नारीकों आविका, त्यागी नरको 


ब्ध्य दुशन तत्त्क रज़्ाकर 


साधु, त्यागिनी नारी को साध्वी कहते दें। ( आवक शब्ट का 
अप-श्र श्॒ शब्द 'सरावगी मातम पडता हे ) 

जैन में दो सम्प्रदाय हें--श्वताम्बर ओर दिगम्गर | खेताम्वर 
और दिगम्बर शब्दों के ऊपर ध्यान दने से यही मात्यम पड़ता दे 
कि सफेद वस्न-घधारी मैन छोगो का श्वेतास्यर सप्रदाय और बस्त 
रदितया नमन रक्त वाले जैत छोगा का दिगस्पर सप्रदाय कही 
जाता है । 

जेन छोगा क उपास्य जिन दव या तीयकर दे । कऋषभ दूव से 
हे कर भ वीर तक २० तीथ फर माने जाते हैं. | तेसवा तीथ कर 
इनका पार्श्वसाथ थे । अथतारके स्थान म तीर्थ कर माने जाते दे। 

जैन लोगोका विश्वाम दे कि भिन देपके द्वारा फवित शुद्ध थे 

ही निवाण प्राप्ति का एक मान साथन दे। जीन-मत के अनुसार 
सुट्टि और फाल्चक्र अनाी कालसे चल रहा दे ओर बराबर चलता 
ही रहगा । काछ चक्रक दो भाग हें--अवसपिणी ओर इत्सर्पिणी | 
काछ चक्रही यह अबसपिणी और उत्सर्पिणी गति अनादि ओर अन्त- 
रहित है । जय अचसर्पिणी गति रहती दै तय हनायस्था यानी 
अच्छी अवस्था से क्रमश बुरी अवस्था की तरफ ओर. अब इस 
विंणी गति रहती दे तय बत्ऊछ अवस्था यानी द्ीना अवस्थास क्रमश 
अच्छी अवस्था की तरफ वह अप्रसर ह्वोता रहता टे यही काल चरम 
की गतिधिंधि दे * 


अयमर्पिणी, और उत्सर्पिणी के सी क्रश उ छ भाग हैं । 


पछ्टरन्न श्र 


प्रत्येक अवसपिणी ओर इत्सर्पिणी काल में २४ तीर्थंकर आविभूत 
द्वोते हे, अप्रासप्लिक॒द्वोने के भय से यद्धां उच्चको विल्लुत आढो- 
चना नहीं शी गयी! 

महावीर के समय में जैन धर्म किसी सम्प्रदाय में विभक्त नहीं 
था। उसके बहुत दिनों के वाद स्वेवाम्घर ओर डिगस्थर सम्प्रदाय 
का विभाग हुआ दे । उन दोनों का संक्षेप मे मत भेद इस प्रकार दै- 


श्वेतास्थर सम्प्रदाय वालों के “आंचारांग सुआदि ४५ धमे, 
प्रन्थ दे, उत्तफों दिगम्धर सम्प्रदाय वाले नहीं मानते एें। जैन के 
प्राचीन शिद्म-ल्ेख, में “निम्न नया! शब्दका उल्लेख है । दिगम्बर/ सेंध- 
दाय पाछे तिम्र न्थि “शद्घु का 'नप् साशु' अर्थ करते हैं, किन्तु सवेता- 
स्वर सस्तदाय वाले लि भनिप्रेन्य' शब्दका अर्थ ग्रल्थि-रहित अधथात 
रोगढे पादि 'धन्धन-मुक्त समझने हँ। सप्नाट 'अश्योक' के समय में 
“ जब साध निम्तस्थ' नाम से पुकारे जाते थे । 
, « संप्राहु 'अस्योके' के वाद कलिंगाधिपति सम्राट 'सावेछ' के शिद्धा- « 
« ढेख में सम्नद्र के द्वारा म॑न साधुआक्ो भाति भांति के खेत बल्ल 
और रेश री वल्ष देने का वर्णन दे इससे साठुम- पड़ता दे कि सप्राद 
अशोक के समय * तक एक सात्र द्गम्वर संप्रदाय था, उसके बाद 
सम्राट 'खार्वेछ' के समय में श्वेताम्बर संप्रदाय भी दी चछा किन्तु 
श्वेताम्बर सम्प्रदाय अपने को दी प्राचीन बतलता है। अपनी अपनी 
प्रावीनता को छे कर उक्त दोदी सम्पदायोमिं मद्ाव विवाद-संचर्ष हू । 
खेताम्बर के अनुसार ऋपभद्देव के वाद से कै कर पार्श्ववाथ 
हु 








2६० दुर्शन तत्व सज्ाकर 


पर्वन्त २२ तीर्थ करों के समयमें जेन साधुयण वज्ञ का व्यवद्वार 
करते थे किन्तु २४ वा तीर्थ कर मद्दावीर के समयमें वल्र त्याग कर- 
नकी पद्धति चली है. किस्तु भगयाव्‌ शहराचार्य, वाचस्पति मिश्र 
प्रभतिने अपने अ्थोंमि श्वेताम्बर या सितपटका कई नामोल्लेख नहीं 
किया दे, केबल ढिगस्यर या विचसन फा ही सत्र कथन किया है। 
इससे मालूम पडता दे कि प्राचीन समयमे इनके साथु नप्त द्वी रहते थे। 
इस प्रथार के प्राचीन चित्र भी मिलते हूं । 


दिगम्बर सम्प्रदाय वाले चौवीसवें तीर्थ'कर मद्गाबीर स्वार्मी को 
जअविवादित और वाल ब्ह्माचारी मानते हूं. किन्तु श्वेताम्बर सम्ददात 
बाड़े उनका विवाह और उनकी विवाहिता स्री यशोदा के गर्भ से 
प्रियदर्शना नाम की एक कन्या होने की बात कहते हैं । 
« श्वनाम्बर के अनुसार मह्गावीर त्तीर्थ कर का अपनी क्षत्रियाणी 
माता त्रिशछा के गर्भ से जन्म प्रहण करनेके पहले 'देवनन्दा' नामकी 
बाहझणी के गर्भ मे अपतोर्ण दोना ऋद्दा जाता हे, पश्चात्‌ इन्ठर के 
जादेश से 'दरीनेगमेपी! नामर देवता ने देवनन्दा के.गर्भ से महा 
वीरको उठा कर माता प्िशलाके गर्भमे स्थापित क्रिया था यह आया 
यिका श्वेताम्बर सम्प्रदायके प्रसिद्ध 'कल्पसुज' नामक ग्रन्थम सविस्तर 
चर्णित दे किन्चु दिगम्वर सम्प्रदायक किसी प्त्थ और उन छोगोंके 
द्वारा रचित मद्गावोर स्वामो की जीवनीम इस प्रकारको किसी धढ- 
नाका उल्लेख नहीं मिलता दे। वे झ्ोर्ग इस गर्भाषदरण की आख्या- 
यिका पर विश्वास भी नहीं करते दे । 

हु 


णघछ सत्र ४६१ 


जेन-मत फे अनुभार तीर्थकर स्थयं सिद्ध, बुद्ध, मुक्त होते हैं 
ओर संधों की भी स्थापना करते हैं । यह तीथ अथवा जौन-सघ 
चार प्रकारके ह--साधु, साध्वी, आवक, भौर आविका । 

प्रथम तीर्थ कर क्रूपभ देव से ले कर चौवीसवें तीर्थ कर मद्दा- 
चीर तक प्रत्येक तीर्थ करने अपने अपने अभ्युत्थान-काल में संघकी 
स्थापना की है। ससार-त्यागी सन्यासी पुरुषझे साधु मौर ससार 
त्यागिदी संन्यासिनी द्ली को साध्वी कहते हैँ । ज्ञनधर्मोपासफ 
गृहस्थ पुठप को आवक” ओर जेनधर्मोपासिका यृहस्थ ख्री हो 
आाविका कहते हें । 

द्गम्वरी छोगोंका कहना दे कि चौवीसवें ती्थ'कर मद्दावीर के 
समय में मुक्तिके विपयर्म ल्लियोंका अधिकार पुरुषों के समान नहीं 
था और स्लियोंके छिये सनन्‍यास प्रदण वर्जित था । जो भी दो, दोनों 
सम्पदायों मे मू्तिपूजा ओर अद्विसाके धर्में माने गये दें । वचन 
सारोद्धार' 'ननतत्त्वादर्श' ओर “अज्ञान तिमिर भास्कर! आदि जैन 
अल्थोमें जेनमतका सबिस्तर विचार किया गया है । 

जैन मतका खण्टन 


जैनमत का सब से वड़ा दिद्वान्त “सप्तर्भगी न्‍्याय' दे, जो सर्यधा 
दूवित है; फ्योंकि जो पदार्थ सत्य रहता है, दास्वच रूपले वह सर्वधा 
सर्वदा सर्वत्र ओर सर्वात्मना निरबंचनीयस्वरूपसे रहता दी है। वह 
किसी रूपसे नहीं भी रहता हेगइ नहीं कद्ठा जा सऊठा। अँसे-जीवात्मा, 
अर्थात्‌ जिसका अस्ठित्द दे, नियम से द्वी उसदझू अस्तिस्व है | 


प्र दुर्शन ठत्त्व रन्नाऊर 
ज्ञीवात्मा का अस्तित्व हू तो स्ियम से ही अस्तित्व दे ओर जो 
पदार्थ कद्दी किसी प्रफार से किसी समयमे फिसा रूपसे “हे” ऐसा 
वहा जाता है बह व्यावद्वारिकलपस ही रहता दे किन्तु पारमार्थिक 
स्वछप से नहीं रहता दे फ्यों।क बह विचार करने के योग्य नहीं दे । 
जेसे-- हगत्‌ 

प्रत्यय मात्र होने से यानी किसी पदार्थ की प्रतीति मात्र होने से 
डसकी वास्तविकता नहीं कहदी जा सकती दै क्योकि शुत्तिमे पजतकी 
प्रतोति आर मझ-मरीचिका मे जछकी भी प्रतीति द्ोती दे ओर 
बढ वास्तव नदीं हे । 

छोगों में व्यावद्वारिक अतीति के बाब नहीं >छ होने पर 
उसकी वास्तविकता मानने से देह में जो आत्मा अमिमान होता 
है, उसके भी छोगों में वाघ नहीं दृ होने से बह भी वास्तविक 
(वास्विक) दो जायगा आर तय तो चार्वाक-मतफा प्रसल्‍्ञ आ जातादे 

“बिद्वानोके विचार के द्वारा देह्दात्माभिमान का वाघ द्वोता दे” 
ऐसा कहने से अनेकान्च जगत्‌ का भी वांध होता ही दे। 

इस प्रकार गवेपणा करने से जन का अनेकान्त वाद अयुक्त दे 
यद्दो निश्चित दोता है। 

फिर भी एक ही धर्मी में एक साथ ( युगपत्‌ ) सर्तव और 
अस्त इन विरुद्ध धर्मोका समावेश असम्मव दे । जैसे--शीव कौर 
उप्ण ये दोनों एक पदार्थ में एक साथ नहीं रद्द सकते हैं, उसी प्रकाए 
सत्ता ओर अस्त्ता एक साथ असम्भव दै। 


ड 


फ्छ्ह्त्र ४६३ 


जन मतमें जो सात पदार्थ कह गये हृ, या तो व उतन ही हैं 
ओर इम्ी स्वरूपऊे ६, या बेसे नही दं, इन्ही दोनोंम से एक हो सकता 


है। वैसे ह और दैस नही भी हैं, इस प्रकार अनिश्चित ज्ञान होने- 


से तो सशयज्ञानकी तरह अप्रमाण होगा यानी वह प्रमाणात्मक 
नदी होगा। 

“अनेरात्मक यानी नाना स्वरूप पदार्थ है, यह निश्चयात्मक 
ही ज्ञान हे, अत संशय ज्ञान की तरह अप्रमाण नहीं हो समेगा” 
यद्द भी नहीं कहा ज्ञा सजत्ता, फ्योंकि सत्र चस्तुआ म॑ अनेकान्तत्व 
( अनेऊुस्वकूप ) का जो तिर्षारण (निश्चय ) हे वह सिधारण 
भी तो कोई बस्तु ह्वी हे; उसम भो 'सप्तमगीन्याय छूने से 
यानी स्थरादस्ति, ,स्थान्नास्ति, इत्यादि विकल्प की प्रवृत्ति होने स 
सब वस्तुआ म॑ अनिधारणात्मकत्व ही द्वो ज्ञाता दे यान हझसी 
बस्तुका निर्धारण ( निश्चय ) नहीं हो सकता दे 


उसी प्रकार निधारण करने वाढ्म और निर्धारण का जो फल 
है, उसके भी एफ पक्ष में अस्तित्व ओर एक पक्षमे मास्तित्व दो 
जाता द इस प्रकार महान्‌ असमखस होने से ज्लेन-सिद्धाल्त कैसे 
मान्य हो सकता है और प्रमाण, प्रमेय, प्रमात ओर प्रमिति इन 
सके अनिर्धारित धोने पर ऊँस कोई आचार्य उपदश कर रुफ्ता 
है, ? अथवा कैसे उसके हारा उपदिष्ट पदार्थमे, जिसका स्वरूप अति- 
धाँसिि दे, उसके शिष्यों पी प्रवृत्ति होगी ? 

ऐकान्तिकरूप से यानी निश्चितरूप से श्जह् फल दे ऐसा 


रद दुशेन तत्च॒ रत्ाकर 





निर्धारण द्ोनेसे दी उसके साधन के अम्ु्ठानऊे लिये सब ढोगों डी 
प्रदृत्ति होती है, अन्यथा नदी होती दे । 

अनिधोरित अर्थ के शास्त्र का प्रणयन करने वाला व्यक्ति भी 
मत्त-उन्मत्त की तरह अमान्य हो जायगा । 

पंच जो अस्तिकाय हैं, उनको पंचत्व संख्या दे ? अथवा नहीं । 
यानी वे पाच है! अथवा नहीं । इस प्रकार विकल्प द्वोने से एक पक्षम 
दे! कद्दा ज्ञायगा किन्तु एक पक्ष तो नहीं कटद्दा जायगा ही, तत्र ठो 
उनकी न्यून संक्या अथवा उससे अधिक संख्या ही एक पक्ष म हो 
जादी है। 

इसी तरद्द उन पदार्थोंका 'अवक्तत्यत्व' मी समव नहीं दै क्योंकि 
यिद अवक्तत्य हैं तो वे नहीं कद्दे जा सउते दें। फद्दे भी जाते हैं और 
अवक्तन्य भी हैं. ऐसा नह्दीं दो सकता दै। 

फिर भी ज्ञेसे ये पंच अस्तिकाय कढ्दे जाते हैं वैसे वे निर्धा- 
रित डिये भी जाते दैँ और नहीं भी किये जाते दें | उन पंच मप्ति- 
कार्यों के अपधारण ( निश्चय ) करने का फछ सम्यक दर्शन डै भी, 
नहीं भी है | इसी प्रकार असम्यक्‌ दुर्शन भी उसके विपरीत दै भी, 
नहीं भी दे इस तरद प्रछाप करता हुआ(जन मत्त-उन्मत्त की तरई 
अश्नद्धेय दे । 

स्वर्ग ओर मोक्षकरा अस्तित्व भी एक पक्ष मे रहेगा ओर एक 
पक्ष नहीं भी रदेगा। एक पक्षमें उसकी नित्यता और एक पक्ष 
'अनित्यता भी इद्देगी तव तो उसमें छोगों की प्रइत्ति दी नहीं द्वोगी । 


पष्ठ इन्न शव 


अनादि-सिद्ध जो जीव प्रश्वति है, शा््लकि द्वारा उनके स्वभावका 
जैसा निर्धारण हुआ है; एक पक्ष में बेसा नहीं भी रहेगा । इस प्रकार 
जोष प्रभति पदार्था में, एक धम्मी में सत्त ओर असत्त इन विरुद्ध दो 
धर्मोका समावेश दोना असम्भव दे। 

सत्तास्वरूप घर्मके सद्भावमें असत्तास्वरूप धर्म के असम्भव दोने 
आर असत्तास्वरूप घधमे के सद्भाव में सत्तास्वरूप घमे फे असंभव 
होने से यह आईत दशेन ( जन दर्शन ) सर्वेथा असंगत है यही 
निश्चित होता हैं । 

इस प्रकार एक-अनेक, नित्य-अनित्य, व्यतिरिक्त-अब्यतिगिक्त 
आदि रूपसे एक ही पदार्थके प्रतिपादन रहनेले जँन-मतका जनेकात्त- 
सिद्धान्त सबंथा अयुक्त दे । 

जैन-मत में पुदूगलके द्वाग्रा संधात फी उत्पत्ति मानी गयी है 
और अणु को द्वी पुदूगछ कहा है, अतः अणुवाद के निराकरण से 
ही इसका निराकरण हो जाता दे भोर अणुवाद का निराकशण आगे 
किया जञायगा । 

इस प्रकार गवेपणा करने से सप्तत्व और पंचत्वका निर्धारण 
स्वरूप फल, निर्धारण करने वाह प्रमाता, उसका क्रणरूप प्रमाण, 
आर उसका प्रमेय जो सप्तत्त और पंचत्व हैं इन सबमे भी 
म्स्याणुर्वापुरुपोवा” इस शानडी तरदद सत्य ऑर असत्वके सशय द्वोने- 
से मैनके आचार्य ऋषमदेव का तीर्थकरत्व भी नहीं रहता दे इस 
प्रकार भनेकान्तवाद का खण्डन दो जाता दे | 

३० 


पहछ रत्न घर छ 


घड़े तऊ द्वी उसका प्रकाश द्वोता दे और जय बडे घर में रक्खा 
जाता दे तद उतने दूर तक यानी घर भर उसका प्रकाश हो जाता 
दै इस प्रकार संकोच-विफरास द्वोने से इस्ती और मशक के शरीर में 
एक दी जीव का प्रवेश दो सकता है ॥ 

सम्राधान-- प्रदीपका दृछ्ान्त इस में नहीं दो सझता है। प्रदीषफे 
च्टान्त से ज्ञीव अनित्य दो जाता है क्योंकि प्रदीप फे अवयव 
अनित्य हैं। 

प्रदीप जो जवयवो है, उसका प्रति क्षण उत्पत्ति और निरोध 
दोता रहता है अतः चह अनित्य है और जीव नित्य दे। जीषेफे 
अवयव भी नहीं होते हैँ) यदि जीव के अवयव अनन्त हैँ तो उन 
सब अययर्वा फे रहने का आधार एक द्वी प्रदेश दे ? अथवा भिन्न 
भिन्न पदेश है हे 

यदि भिन्न भिन्न प्रदेश समका माना जाय तो वे अनन्त अवयव 
छप्त एक परिच्छिन्न (परिमित ) प्रदेशमे यानी शरीर-परिभाण 
जो भवयवी जीव हैं, उसमें केसे रह सऊते दें ? 

यदि जीवके अनन्‍्त मवयर्वों का एक ही प्रदेश माना जाय तो 

पक अवयब का जो देश दे वही देश सव के होने से अवयदों की प्र- 
चुरता ही विनष्ट द्वो जाती ६ भौर जीव अणुमात्र हो जञाहा दे 
क्योफि अणु झबयब का जो ,देश दै वही जोव के समस्त अव- 
थर्वोफा एक दी देश है लव जीब का अणु द्वोना तर्क-सिद्ध है। 
फिर भी शरीर-मात्र परिच्छिन्न जीव के जो क्षदयव हैं. धन 


४६६ दर्शन तस्‍्न रत्नाकर 


दारीर-परिमाण आत्मा नहीं 
अनेकान्त बाद में जिस प्रकार एक धर्मों में विरुद्ध धर्म असंभव 
है, यद्द दोष हुआ दे उसी प्रकार शरोर-परिमाण आत्मा को माननेसे 
आत्मा परिच्छिन्न हो जाता है और परिच्छिन्न होने से आत्मा 
अनिस्य दो जाता द्वै फ्योंक्रि जो परिच्छिन्न है वे अनित्य ई 
जैसे--घट, पट आदि । ऐ 
यदि शरीर का परिमाण ( माय ) ज्ञीव रहे तो शरीर के अनव- 
स्थित परिमाण रहने से मनुष्य जीव मतुष्य-शरीरका परिमाण द्ोगा 
यानी जितना बड़ा मनुप्य-शरीरदै उदना दी घड़ा वह जीव द्वोगा 
जब किसी कर्म-बिपाक से बढ हस्ति-जन्म्र प्राप्त करेगा यानी मलुप्य 
जब द्वाथीके योनियें जन्म छेगा तो बह जीव द्वाथीके समस्त शरीए में 
व्याप्त नहों दो सकेगा क्योंकि बह हस्ती के शरीर से छोटा है। इसी 
प्रकार जब हाथी शरीर का जीव ह्वाथी के शरीर को छोड़ फर 
मशक ( मच्छड़ ) के शरोर में प्रवेश करने लगेगा तब वढ़ प्रवेश नदीं 
फर सकता है फ्यों।क वद बड़ा हे ओर मशक-शरीर छोटा दे। 
फिर एक जन्म में भी वाल्य अवस्था का णीब युवावस्था के 
शरीर में कैसे प्रवेश कर सकता है और युवावस्था फा जीव 
बृद्धावस्था फे शरीर में कैसे प्रवेश कर सकता दै १ 
प्रश्त--जीव के अनन्त अवयव हैं, अल्प शरीर में वे अवयव 
संकृचित हो जाते हैँ. और दीप शरीर में. विकसित दो जाते हैं । 
जिस प्रफार प्रदीय जब घड़ें में रक्खा जाता दे तब उतना द्वी यानी 


पष्ठ रहने ष्ट्द्ध 


घड़ें तक ही उसका प्रकाश होता है ओर जय बड़े घर में रफ्सा 
जाता है तद उतने दूर तक यानी घर भर उस प्रकाश दो जात 
है इस प्रकार संकोच-विक्रास दोने से हस्ती और मशक के शरीर में 
एक ही ज्ञीय का प्रयश् दो समझता दे | 

समाधान- प्रदीपक्ला ध्टान्त इस में नहीं दो सकता है। प्रदीपफे 
द्टान्त से जीव अनित्य दो जाता दै क्योकि प्ररीप के अवयव 
अनित्य दें 

प्रदीप जो अवयवी है, उसका प्रति क्षण उत्पत्ति और निरोध 
द्वीता रहता है अतः चह अनित्य है ओर जीव नित्य है। ज्ीपैफे 
अवयव भी नहीं द्वोते दँ। यदि जीव के अवयव अनन्त दूँ हो उन 
सथ अय्यर्वा के रहने का आधार एक ही प्रदेश दे ? अथवा भिन्न 
भिन्न प्रदेश है ९ ४ 

यदि भिन्न भिन्न प्रदेश सनका माना जाय ठो वे अनन्त मवयव 
उप्त एक परिच्छित्न ( परिमित ) प्रदेशमे वानी शरीर-पस्मिण 
जो अपयवी जीव दे, उसमें ऊँसे रह सकते दे ९ 

यदि ज्ीवके अनन्ध अवयर्थों का एक द्वी प्रदेश माना जाय तो 
एक अवयब का जो देश दे वदी देश सप के होने से अवयर्बों की प्र- 
घुरता ही विनए्ट दो जाती हैं भौर जीब मणुमात्र हो जाता है 
फ्योक्ि अणु अवयव का जो देश दे वही जोव के समस्त अव- 
यवोफा एरू ही देश है तन ज्ञीत्र का अणु द्वोना तक-सिद्ध है। 

फिर भी शरीर-मात् परिच्छिन्न जीव के जो क्षदयव है उत 


श्द्द दुर्शन तत्त्व रत्नाकर 
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का आनल्त्य भी नहीं कद्दा जा सकता दे अर्थात्‌ जब शरीर-मात्र 
का जीव माना जाता दे तब शरोर-परिमित द्वी उसके अवयव 
कहे जा सकते हूँ, अनन्त अवयब नहीं कहे जा सकते हैं। 

ध्यूद्द के अनुसार प्रदीप के प्रकाश का जैसे संकोच-विकास 
( कमी-वेशी ) होता दै वैसे शरीरानुसार आत्माका संकोच-विकास 
द्वोता दै” यह भी ठीऊ नही, क्‍योंकि प्रदीपका प्रकाश भी किसी सीमा- 
तक द्वी बद्ध रहता दे यानी जो प्रदोष छोटे गृहको जेसे प्रकाशित करता 
दै बह प्रदीप मद्यान्‌ विशास गृदको बेंसे श्रकाशित नहीं कर सकता दै। 
कूर्म: ( कच्छप ) के अवयबका भी संकोच-विकास किसी अवधि-तक 
ही नियमित रहता दै। 

साराश यह कि किसी पदार्थ में संकुचित-विकसित द्ोने की 
ज्ो शक्ति रहती दे वह भी परिमित ही रहतो दे। 

एफ द्वी पदार्थ जिस जिस प्रदेश में जाता रहेगा सत्र उसका 
यथेष्ट रूपसे ही विकास द्वोगा इसमे कुछ भी दृष्टान्त नहीं दे । जिसके 
अवयव मे संकोच-विकास की जितनी शक्ति दे उसका सर्वेत 
उतना ही संकोच-विकास होता है । क्षेत्रकें भेदसे उसकी 
शक्तिमे न्‍्यूनाधिक््य नहीं होता है क्योंकि जो दीप घट को जूते 
प्रकाशित करता दे वह एक विश्वाल प्राखाद ( कोठा ) को वैसे कर्मा 
नद्दी प्रकाशित करता दे यह्‌ सावेजनिक अत्यक्ष दे ! 

शरीरपरिमाणवादी का प्रदीप इंडान् कथमपि समीखचीन नहीं 
है ब्योंकि एफल्छोदसा दीप जो एक छोटे गृह को मच्छी तरई 


पष्ठष्रत्न ष््द््‌ 
प्रकाशित करता रद्दता दे बह यदि एक मद्ाविशाल्ल भचन में रकखा 
जाता दे तो उस विशाल भवनऊे ऊिप्तो एक कोणमें (कोनेमें) द्वी प्रशाश 
होता है और बाकी भागमे अन्धेरा सा दी रद जाता द उसी प्रफार 
मशक-शरीर वर्त्ती अति सूल्म अवयवशाली मात्मा जय हस्तीके 
छरीरमे प्रवेश करेंगा तो महादिशाल हस्ती के अवयवोमें से किसी 
एक भागे ह्वी दद चेंतन्य-पूर्ण कर सफेना वाफी हस्तीके अवयवोंको 
चैतस्य-पूर्ण नहीं कर सकने के कारण उन में जडता दी रह जाने का 
प्रसड्ु उपस्थित द्वो जाता दे जो झिसी को मान्य नही है । 


प्रश्न--पर्यायते ( क्मसे ) अवयच का आवागमन होता है योत्री 
जय जीवऊो बूहत्‌ शरीर की प्राप्ति दोतो दे ठव छुछ जीव के 
अवयब आ जाते हैं. ओर जय शूह्म शरोरकी प्राप्ति होगी दै वो कुछ 
अचयव घट जाते दे इस प्रझ्य८ अबयव के उपयम ओर सपगग्न 
( दानि-आधिक्य ) से एक ही ज्ञीव का हस्ती के शरीर से प्रवेश 
और भमशऊक-एारीर में भी प्रवेश हो सऊतठा है। 


समाधान--जोव फे अवयव के उपगम ओर अपगम होने से 
यानी अवयव फे न्‍्यूनाधिफ्य मानने से जीव पिद्ारी दो जाता है 
और विफारवान्‌ द्वोते से शरोर की तरह वह भी अनित्य द्वो जाता 
है, तप पूर्वोक्त ज्ञानावरणोयादि आठ प्रकार के कर्मों से परिवेष्ठित 
और ससार-सागर में मग्न ज्ो जीव है उसके वन्ध-मोक्ष की 
घ्यवस्था भी असंगत हो जाती दे और आने-जाने वाे जो अबयव 
हैं, उनकी उत्पत्ति और विनात दोने फे कारण घरीर आदि झ् 


छ्ज० दर्शन तरंव रत्नाकर 

यरद्द वह अवयवी जीव भी अनात्मा सिद्ध हो जाता दै यानी आत्मा 
पदार्थ ही नहीं हो सकता दै। “उन आगमापायी भवयवोंमें जो हुछ 
झवयव स्थित (मोजूद) दे वद्दी आत्मा द्वोगा” यह भी नहीं फ्योंकि यह 
निरूपण नहीं किया ज्ञा रुकता दे कि वद्दी अवयव यह दै। 


फिर भी आने वाले जो जीवके अवयव हैं वे कह्दां से उत्पन्न द्ोते 
हैं ? जाने वाले जो अययब हैँ वे कटद्टां लीन द्वो माते दे १ 
“मूर्तों से उत्पन्न दोते हैँ ओर भूतों में लीन हो जाते दे” यद भी 
नहीं फद्दा जा सकता दै क्योंकि जीव भौतिक नहीं दे यानी भूत्तोंसे 
जीव फी उत्पत्ति नहीं फद्दी गयी दे । 


कोई दूसरा भी साधारण अथवा विशेष व्यक्ति जीव के अब- 
यर्वोका आधार नही हो सकता है क्योंकि उसफे आधार द्वोने में छुछ 
भी प्रमाण नही दे | 

फिर भी जीव के जो अधयव हैं. उन्त में एक एक अवयबमे 
चैतन्य रहेगा १ अथवा समूह में यानी अवयवों के संघ में 
चैतन्य रहेगा ९ 

यदि पत्येकमें चैतन्य माना जाय तव तो एक एक अवयवके चेतन 
दोनेसे सब अवयरजों का नियमतः एक अभिप्राय नहीं रहने के पाएण 
कभी परस्पर विरुद्ध दिशाओं में क्रिय्पू करनेसे शरीरका उन्मथव ही 
दो सकता दे ) 


तात्पर्य यह-कि पाद अवयव पूर्व दिशा तो दस्त अवयब पश्चिम 


प्रष्ठ रत्न ४७१ 


दिशा जाने छगेगा क्योंकि प्रत्येक अवयव चेवन माना चाता है मोर जो 
चेतन है वह स्वतन्त्र द्वोता है। 

सवयतों मे चेतल्य मानने से हस्दी के शरीर परिप्तित हो 
इस्तीफा जीव है वह जय मशऋ-रशरीरमे प्रवेग करने छोगा तो जितने 
अधयव इ्वि-शरीर में थे उतने अवयव मशऊ-शरीरमें मा नहीं 
सफते हैँ, कुछ अवयव बाकी रद्द जायेंगे ओर कुछ अवयधफे भो 
यांफी रहने पर उसमे चेतन्य नहीं रहेगा फ्योंकि म्वयव-समुह में 
चेतस्य माना जाता दे! कुछ अवयव की कमी द्ोने से भी वह उक्त 
समूद्द कभी नहीं कहला सकता है। नि 

प्रश्न -पूर्कोक्त दोष होने से यानी आत्मा फो शरीर-परिमाण 
मानने के कारण महान्‌ या सूक्ष्म शरीरमे समस्त अवयव से आत्माके 
प्रवेश नदों होने से आत्मा को अनित्यता दो जाती दे, किन्तु “पोपृ!- 
सन्ताननित्यता-त्याय” से जीवफे अनित्य द्वोमे पर भी बौद्ध की 
तरह उसके सनन्‍्तान की नित्यता रह सफेगी । 

समाधाव--सत्तान यदि कुछ बस्तु नहीं दे तो नैरात्त्य-बाद 
दो जाता हे और यदि सन्तान वस्तु दे दो आत्मा के विकार आदि 
दोपके प्रसय हो झानेसे उसको सल्तान कद्दना ठीक नहीं ई। पेह्मान्तरमे 
प्रवेश नहीं दोने के फारण मोक्षावस्‍्थाभावी जो जोव-परिमाण दे 
वह नित्य है ऐसा जय जैन छयरेग मानते दे तो अन्तिम परिमाणकी तरह 
उससे पूवके यानी आदि ओर मध्य के जो जीव-परिमाण है उनकी 
भी नित्यता हो जायगी। मन्तिम परिमाण को आद्य-मध्य परि- 


एज दर्शन तक्त रत्नाकर 


बंप 


मार्णों से विशेषता फ्यों रहेगी इस प्रकार एक शरीर-परिमाण 
इं। जीव सिद्ध द्वोतादे यानी एक शरीर का जो परिमाण दे 
बद्दी परिमाण जीव का सेव रहेगा, फिन्तु उपचित और अपचित 
शरीरान्तरफो प्राप्ति नहीं दोगो अर्थात्‌ छोटे बड़े किसी अन्य शरीरमे 
बह प्रवेश नहीं कर सकेगा अथवा अन्तिम जो जीव-परिमाण है 
उम्तफी अवस्थिति ओर नित्यता रइनेसे आद्य-म०य फालके जो जीब- 
परिमाण हे उनकी भी अवस्थिति रहेगी, क्योकि आद्य-मध्य ओर 
अन्तिम तीनो परिमाण एक ही तो हूं वद्दी परिमाण आदिमे था वही 
मध्यडें घद्दी अन्तमे रहेगा तव तो अणु-परिमाणशालली जीव मानना 
पडेंगा अथवा महत्परिमाणशाली जीव मानना पडेगा यानी अणु या 
मद्दान्‌ से भिन्न, शरीर-परिमाण जीव नहीं द्वो सकता दे इस 
प्रकार विवेचना करनेसे वोद्धफी तरद्द आहत-मत भी असमत द्दी 
मालूम पडता दे । 
कतनाछा और अछृताभ्यागम 

“जब मशक- शरीर बत्ती आत्मा विशांल दस्ति-शरीरमे प्रवेश 
करता है तब उसमे अन्य अवयव मिल जाते हें और जब वह द्वाथीफे 
शरीर से निकछ कर मशक-शरीर मे प्रवेश करने छगता दे तब 
उसके कुछ अवयव घट जाते हैं” यह कहना असगत दै फ्योकि हाथीफे 
पादसे के कर मस्तक-पर्यन्त के अवयुवके बराबर परिमाण वाले 
सात्माने कर्म किया था मौर उसका फल भोग मशक-शरीर में अब 
उसी आत्मा फो प्रिछ्ता है तो उस पूव परिमाण के नहीं रहने के 


पष्टभ्रत्न रे 
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कारण उस आत्माऊ़े कुछ द्वी परिमांणमें फछ भोग द्वो सकता है, 
सम्रस्त में नहीं दो सऊृता है अर्थात्‌ मशक-शरीर में नहीं समाधिष्ट 
दोने घाछे हस्तीके मिन अवयवों के दारा कम किये गये थे, उन अव- 
यवोफो मशक-शरीरमें फल-भोग नहीं मिल्तेफे कारण 'छृतनाश दोप' 
दो जाता है ओर मशऊ-शरीर के आत्मा के हस्ति-शरीर में प्रवर्ट 
दहोनेफे समय लय अन्य अवयव आकर मर जाते हूँ. ओर 
हाथी के शरीर में उसी आत्मा को द्ाथीके शरीरफे बरावर अवयर्वों 
में भोग द्ोने छगता हैं यानी जिन अवयवोंने कर्म नहीं किया था 
इनमें भी सुख, डुःसख़ की उपलब्धि होने से अछताभ्यागम दोग हो 
जाता दे क्योंकि मशऊ सरीर-बत्तों सूक्ष्म अवयव-शाढ्दी आत्माने 
कर्म किया था और भोग अन्य जागन्तुक अवयदों में प्रिछ रदह्य दे । 

फिर भी जो मवयव आऊर मिट्ते हैं वे कहा से जाते हें मोर 
थे फिस के अवयव थे ? जो अवयव घट जाते हैं वे कट्ठां चले जाते है 
इसका भी छुछ निर्णय नहीं हे । इस प्रकार जेन-मत असंगत दै यही 
सर्वधा निश्चित द्ोठा दे । 
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०. 
६६ ८/६६--- 


७४ दर्शन तस्व रत्नाकर 


फेवल ईम्वर कारणघादी (पाशुपत) 


इश्वरफो प्रकति-पुरपषका अधिष्ठातारूप से फेवल निमित्तफारएण 
माननेषा्में माहेश्वर हें। उनके चार मेद्‌ हं-शेव, पाछुपत, कारुणिक- 
सिद्धान्ती मौर फापालिक | महेश्वर के प्रणीत सिद्धान्त फे अनुयायी 
होने फे कारण उक्त चारो माहेश्वर कहलाते दें । उन में सयसे श्रेष् 
पाशुपत दे मत उसीके मतका सक्षेप से यद्दा उपपादल फरते हा 
«पाशुपत-मत में पशु-पाश विमोक्ष फे लिये यानी जीब फे यत्थन 
से मुक्त द्ोने फे लिये पाच पदार्थ फद्दे गये दैं-- काये, फारण, योग, 
विधि, दु खान्त । 


« प्रधान ( प्रकृति ) से उत्पन्न जो मद॒दादि उत्तत हैं उल्ें कार्य 
कहते हैं। ईश्वर फो कारण” फद्टते हैं। ओझार आदिफे ध्यान 
ओर धारणा आदि फो 'योग' कद्दते है । त्रिपवण स्नान जादि जो 
धर्मार्थ ज्यपार दे उसफो “विधि' फद्दते दें । ठु खान्त को 'मो्' 
कहते हैँ । इस मतमें मात्मा 'पशु' कहलाता दवे पाश यानी बखव 
से उसका मुक्त द्वोना 'दु खान्त दे । 


इनक मतमें पशुपति ईश्वर ह॑ और वद्दी जगतका केवल निममित 
कारण दे उससे अतिरिक्त कुछ भी निम्त्ति कारण नहीं है। इस 
तरद किसी प्रकार अपनी अपनी प्रक्रिया फे अनुसार वेरोपिफ घोर 
सैयायिक भी झघरको इस जगतका निर्मिच कारण मानते दे । 


सप्तम रत्र छ्ज्ट्‌ 


केवल ईश्वर कारणवादके असंगत अंश 
ईखर को प्रकृति-पुरप के अधिप्ठातरूप से जो जगत फा 
केवल निम्नितत करण फट्ठा गया दै उसमें कुछ भी प्रमाण नहीं है 
क्योंकि वार बार आगम ( श्रुति )यॉमें £श्वर को जगत का 
निमित्त कारण कर उपादान कारण दोनों कद्दा गया है जतः आगम 
प्रमाण फे अज्लुसार ईश्वर फेदछ निमित्त फारण नहीं फह्ा जा सकता 
है। जनुमान फा सभव नहीं है क्योकि अनुमान प्रमाण प्रत्यक्षातु- 
सारी द्ोता है और प्रत्यक्ष के अनुसरण से असमआस हो 

जाता है । #' 
सारांश यद्द फि आगम प्रमाणले जो ईश्यर की सिद्धि द्लोत्ी है 
उस में प्रत्यक्ष प्रमाण की आवश्यकता नहीं दे क्योंकि स्थ्॒गे, अपूर्े 
(पर्म-अधर्म) और देवता आदि का आगम के द्वारा निर्णय होतः दै, 
उस में कुछ भी प्रत्यक्ष नहों देसा जाता दै। आग्रम कभी प्रत्यक्ष के 
समान धम से प्रशृत नहीं द्वोता हे मत. आगम फी सिद्धि फे डिये 
प्रत्यक्ष के विपरीत स्वभाव के ज्ञो अप्रत्यक्ष पदाथ दें डन की भी 
आमम फे द्वारा कत्पना की जाती है, यदि कहीं आगम में प्रत्य- 
क्षका अनुसरण उपलब्ध द्ोता दे तो चह केवछ सुदृदूभाव मात्र से 

अलुसरण फिया गया है सिन्‍्तु उसे कुछ आवश्यकता नहीं है । 
मबुमान प्रमाण यद्यपि)भायम की अपेक्षा नहीं करता है किन्तु 
बद प्रत्यक्ष के अनुसार ही प्रद्ृत द्वोग दे। प्रत्यक्ष के विपरीत कथ॑- 
माप चद्द प्रवनत्त नहीं दोता है ओर अनुमान के हारा ईश्वर में उत्य- 








छ«ई दर्शन तत्त्य सत्नाकर 


क्षफे विपरीत फल्पना करनी पड़ती दे क्योंफि ईश्वर में राग-दवंप फ्े 
प्रसंग उपस्थित हो जाने से इश्वरता का व्याघात हो जाता दै । 
जगत में फोई प्राणी दवीव है, कोई मध्यम दे, फोई उत्तम दे और सब 
प्राणी फेवल ईश्वर रचित हैं इस प्रकार सेद-भाष दृष्ट होने से वह 
ईश्वर द्वी नहीं कह्दला सकता दे । 

तात्पय यद्द कि यदि ईश्वर दयालु छे ओर सग-रहित दै तो 
क्यों किसी प्राणी को पाप कर्म मे प्रद्मतत कराता दै। किसी प्राणी के 
ह्वारा वैसे फर्म उत्पन्न होने पर भी ईश्वर क्‍यों उसका अधिए्ठाता 
( मिर्यन्ता ) बनता दे क्योंकि ईश्वर के अधिप्ताता नहीं बनने से द्दी 
प्राणी के दुःख भोगना नहीं पढ़ेगा | ईश्वर के अधीन में रहने बा 
मनुष्य अपनी स्वतस्तरता से पाप कर्म नहीं कर सकता दे अथवा 
ईश्बर के अधिष्ठातृत्व नहीं रहने से वह पाप कर्म भी फल-प्रदाद 
नहीं कर सकता दे अतः स्व॒तन्त्र भी ईश्वर कर्म के द्वारा परहू्ते 
होता दे यह प्रत्यक्ष-बिपरीत कछुपना करनी पड़ती दे, “प्राणी फे 
कर्म के अतुसार ही ईश्वर की प्रवृत्ति होती दे” यह भी “नहीं क्योंकि 
सथ यह निर्णय नहीं दो सजता दे कि ईश्वर का प्रवर्त्तक कर्म दे 
अथवा ईश्वर ही कमा प्रवर्चक है क्योंकि कर्म के अधीन ईश्वर की 
प्रद्त्ति और ईश्वर-प्रद्ृत्ति के अनुसार कर्म किया जाता दे इस प्रकार 
प्राणी के कर्म और ईश्वर में अन्योउन्याक्षय दोष दो जाता दै । 


“कर्म और ईश्वर के अनादि रहने के कारण बीजाडुखा 
अन्योज्स्याश्रप दोप नहीं होगा क्‍योंकि पूर्व काछ के कर्म फे छारा 


सप्तम रत्न छ्छ७ 


अधभजज अअजजभर,. अजजजअणणभ अजजन्‍भीभभभजभधचजजजक पजलथर जि 


वत्तमान फालके कर्म मे ईश्वर की प्रश्नत्ति होती दै और इंश्वरफे द्वारा 
वह वत्तेमान कालिऋ फर्म मपने कांय में प्रवृत्त कराया जाता दै” यह 
भी नही क्योंकि पूर्वकाछका कर्म तो ईश्वरसे प्रयूत्त नहीं कराया गया 
था वह कंसे ईश्व र-प्रशृत्तिलक्षण अपना कार्ये सम्पादन फरेगा अर्थात 
उस कर्मके द्वारा ईश्वरकी प्रश्नत्ति केले दो सकती दे जिस कमेफा 
ईश्यर अधिष्ठाता नहीं था | वह पहला कर्म भी उससे पहले कर्मसे 
प्रवत्तिव ईश्वर के द्वारा प्रदत्त होता है ऐसा कहने से अन्ध-परंपरा 
दोप हो जाता दे । चम्त॒वाछा पुरुष अन्ध को के जा सकता है और 
अन्ध पुरुष अत्ध को नहीं छे जा सकता दै इसी प्रकार यद्यां भी 
कम भर ६१३२ दोनों दो जब एक दूसरे से प्रगत कराये ज्ञाते है 
ठव कौन किस का प्रवत्तेक कद्दा जा सकता दे । कोई भी पुरुष बिना 
दोप से स्वार्थ अथवा परार्थ किसी में भी प्रग्त्त नहीं देखा जाता 
दै ओर स्वार्थ-प्रयुक्त दी परार्थ में सब किसी को प्रशृत्ति द्वोती दै। 
“करुणा से भी छोगों की भ्रवृत्ति दोती है ओर करुणा फोई 
वोप नहीं है” यद्ट भी नहीं, क्योकि करुणा द्वोने से दुःख होता है 
अतः उस दुःख का निवारण करने के ढिये दयाडु व्यक्ति की स्वार्थ- 
प्रयुक्त ह्वी प्रदृत्ति होतों दे और स्वार्थ-प्रवुक्त शगृत्ति वगक्ी मानने से 
उसमें अनीश्वरत्वका प्रसंग हो जाता दे इस प्रखर गयेपणा करने से 
यह्‌ केवछ ईश्वरकारणयाद सम्रीचीन नहीं दै यद्दी निश्चित द्वोटा है 


हे ट् 
20 क्ेवल ईश्वरकारणवाद का सण्डन समाप्र 32 


-भक-- 


च्ज्ट दुशन तत्त्व रत्राफर 


सप्रकृति ईश्वर कारणवादी (मागवत्त) 

जो छोग प्रकृतिसापेक्ष ईश्वर को इस जगत का कारण मानते 
हैं यानी प्रकृति और अधिष्ठाता यद्द उभयात्मक कारण ईश्वर है 
इस रूपसे ईश्वर फो जगत का फारण मानते दें उनमें भागवत 
भी हैं, यद्दा उन्‍्द्मीं का मत दिखाया जाता है ॥ 

भागवत-मतम निरलन-ज्ञानस्वरूप पक वासुदेव भगवान री 
परमार्थ पर्व दै। वह चार प्रकार से अपनी आत्मा को विभाग 
करके प्रतिष्ठित द्वोता दै। जैसे--वासुदेव व्यूहुरूपसे, संकर्षण व्यूदरूपसे 
प्रधुम्लब्यूदरूपसे ओर अनिरुद्धव्यूडहूपसे वह विभक्त दे | 

भागबत-मत में परमात्मा को “वासुदेव' कददते ८ । वासुदेव दी 
परा प्रकृति यानी सब के मृल कारण है वद्दी परमेश्वर, भगवाव, 
बह, गुण-संपन्न दे । जीवको 'संकपेण' कद्दते हैँ । संकपणसे के फर सत्र 
कार्य हैं। वासुदेव से इसकी उत्पत्ति होती दे । मनको प्रधुस्न' 
कहते हैँ । संकर्पण से इसकी उत्पत्ति द्वोतादै । आअद्वंफार को 
धअनिदद्ध! कहते ई। प्रयुम्नले इसकी उत्पत्ति द्ोती है, भगवान, 
नारायण पर प्रक्ष दें वही वासुदेव आदि चार प्रकार फे ब्यूदसे 
अवस्थित हैं. । भगवत्‌ प्राप्ति को 'मोक्ष' कद्दते दे 

सोक्ष के साधन 

झअभिगमन, उपादान, यज्ञ, स्वाध्याय और; योग ये पाच भगवत्माप्तिरुप 
मोक्षफे साधन हैं । सैंकड़ों वप इन साधनों के धारण करने से जीवक 
कमल छश ध्वीणछड्दो जाते दें 


अभिगमन 

प्रातकाठमे भगवान के मन्त्र का जप करना और भगवाव्‌ की 

स्मुठि-ममस्कार आदि करना 'समिगमन' है | 
उपादान 

मन्त्र, जप, स्तुति और नमस्कार करने के परचात्‌ भगवान की 

पूजा के छिये पुष्णादि का संपादन सना “पादान! दे! 
यज्ञ 

पुष्प आदि सामग्री का सम्पादुन करके भगवान्‌ का पूजन करना 

यश! कह जाता दे ! 
स्वाध्याय 

भगवान्‌ के संवन्धी शात्र, पुराण और आम ( श्रुति )ओंका 

श्रवण, चिन्तन आदि करना 'स्वाध्याय' है। 
योग 

साय॑ काल के सन्ध्या-कत्य करनेके पश्चात्‌ भगवान्‌ में चित्तकों 

एकाम्ररूपसे स्थिर रखना “योग” कहछाता दे । 
भागवत-मतके अखंगत अंश 

इस मत में छुछ अंश तो थरूति और स्पृति फे भबुडुछ हैं अतः 
बे अंश मान्य है किन्तु जो अप थ्र्‌वि-स्ट्ृतिके विपरोत हैं उन झंशो 
का ही खण्डन करते है। 

भागवत-मत या विष्णु भागवत मत्में यद जो कद; गया दे कि पक 


ह८० दशन तत्त्त रत्नाकर 


दी पर प्रद्ध परमात्मा स्वयं अपनी आत्माकों अनेक प्रकारसे एच कर 
यासुदेच भादि चार व्यूह से अवस्थित दे और उस भगवान की अभि- 
गमनादिख्प आराधना अवन्य चित्तले करनी चादिये यह सब 
संश शाक्षीय ओर युक्तियुक्त दे क्योंकि “सः एकथा भवति व्विवा 
भवति” (छा ७। २६। २) इत्यादि श्रूठिभसि परमात्मा का अनेक- 
स्नरूप द्ोना शात होता दे और ईश्वर-प्रणिधान (भाॉक्ति ) भी 
श्रूति-स्ट्धात में कथित दे, किन्तु यह जो भागवत, मत में कहा 
जांता दे कि वासुदेव से संकर्पण उत्पन्न होता दे । संफकपण 
से प्रग्मू मन उत्पन्न होता दे ओर प्रधु म्नसे अनिदद्ध उत्पन्न द्वोता हैं 
यद्द अनर्गेल प्रक्ाप दे फ्योंफि वासुदेवस्वरूप परमात्मा से संकपषण 
स्वरूप जीव की उत्पत्ति मानने से जीव की अनित्यता द्वो जाती दे 
ओर जीव के अनित्य होने पर वह प्रछाक में ज्ञाने वाढा नहीं 
दोंगा जब ज्ञीव पर लोक में नहीं जायगा तो परछोक का द्वी अभाव 
हवा जायगा, इस प्रकार स्वर्ग, नरक और मोध्व के अभाव होने से 
नास्तिकता दो जाती है, तब तो भगवत-प्राप्तिर्प मोक्ष भी जोषको 
नहीं मिल सकता हे, क्योंकि कारणकी प्राप्ति होने से द्वी कायेका छोप 
हो जाता दे । जोवकों अपने फारणस्वरूप भगवान्‌ की प्राप्ति दोने 
से जीव का ही उच्छेद हो जाता है। 


शालोंमें जीव की उत्पत्ति का निपेध भी किया गया दे । जैसे-- 
“जात्माइश्रृ तेनित्यत्वाच् तास्यः” (ब्रव् खु० २१३।१७ ) ईंस ह्यरि 
घक्त कल्पना असूंगत है यद्दी निश्चित दोता दे । 


अष्टम रज् ह्ण१ 


भाषबत-्मत में सकपण (जोब) से प्रधुस्त (मन) की 
उत्पत्ति माती गयी है यह सर्वेद्ष असगत दे क्योकि किसी कर्तासे 
ऋरण को उत्पत्ति छोर्गों मे दृ८् नहीं है। कर्ता जो देवदत्त दे उससे 
परशु ( छुल्दाडी ) की उत्पत्ति कभी नहीं देयी गयी 6, अतः कत्तो 
जीव से करण स्वरूप मन को ऊंसे उत्पत्ति हो सकती हे और कर्ता 
से उपन उस मन से अनिरुद्ध ( अहंकार ) का उत्पत्ति मानस में 
छुछ नी इृष्टान्त नहीं है और अकरण यानी करण से रहित जो ज्ञीब 
दे उससे जय प्रथु मन ( मन रूप ) करण की उत्पत्ति मानी जाती दे 
तो करण-निर्माण व्यथथ दे क््याकि बिना करणसे दी समस्त कूर्य 
की सिद्धि द्वो जायगी अत; उक्त कल्पना समीचीन नहों है । 


यदि यह कद्दा जाय कि ये सकर्पण भादि जो जोच प्रभृति पद्थ है 
वे सन ईस्थर दी दे । ज्ञान, ऐश्वये, शक्ति, उठ, वोये, तज ये जो 
ईश्वर के धर्म दे ,उन वर्मों से युक्तदूँ अत ये सयक से वासुद्देव हो हूँ 
अधिए्ान-शूल्य द और सय निद्ोष दें, तय भो दोप रह जाता दे 
फ्योकि य बासुदेव आदि परस्पर भिल्र चार व्यक्ति ईश्वर के समान 
धमके हैं, इन सदका अमेद नहीं दे तो एक ही ईश्वरसे कायकी सिद्धि 
होनेसे अनक ईएयर को कश्पना निरथथक हो जाती हे और सिद्धान्त 
की भी द।नि हो जाती दूं क्‍्याकि एक दो भगवान्‌ वासुदेव परमार्थ 
तर हैं यद्दी भागवद-मत का सिद्धान्त हूं । 

यदि यह कहा जाय ऊि सैक द्वी भगवान्‌ क सकर्षण आदि चार 
ब्यूद दें ओर बल सबके धमम समान हैं, कुछ भी तारठम्य (स्युलाधिक्य) 

३१ 








श्र दुशन कत्व स््लाकर 


उनमें नह दै तो भी उत्पत्तिका असभव रूप दोप हो जाता है क्योंफि 
चासुदेव से सकर्षण की उत्पत्ति, सऊर्पण से प्रयू सन की उत्पत्ति और 
प्रधु म्नसे अनिरुद्ध की उत्पत्ति असभव है क्याकि काय और कारणमें 
कुछ अतिशय (विशेषता) अवश्य रहता दे। जैसे मिट्टी] और घढमें 
अतिशय रहता दे । कुछ भी अतिशय (फर्क) नहीं रहने से यह कार्य 
ह& और यह कारण दे इस प्रकार की कल्पना नहीं हो सकती द्वै। 
पचराय-सिद्धान्तीने यानी मागवतमतावल म्वी ने भी वासुदेव आदियमें 
एकमें या सबसे ज्ञान, ऐश्वय आदि का न्यूनाधिफ्य मात कर इंछ 
मेक माना दै। 

यथषपि सब सरर्षण आदि व्यूदद समानरूपसे वासुदेव दी हैं; किन्चु 
भगवानके च्यूद उक्त चार दी नहीं हैँ । समस्त म्रक्माण्ड भगवान्‌ के दी 
द्यूद हैं । भागवत-सिद्धान्त मे बहुत कुछ भनगछ प्रछाप र४ होता दै 
जे गुण-गुणी की कल्पना की गयी दै। 

ज्ञान, ऐश्वय शक्ति, बल, वीय, तेज गुण देँ आर शुणी आत्मा 
है । ग़ुणी आत्मा से छान आदि गुण का मेद कह कर फिर दोनों 
का अमेद कहा जाता दे । जेसे-- “आत्मान पवेते 
चासुदेवा इति।” * 

फिर भी भागवत-मतम वेदुकी निन्‍्दा देखी जाती है. । जसे-+ 
च॒तुरपु वेदेशु पर श्रेयोडछब्ध्वा शाण्डिल्य इद शाल्ममधिगतवान/ यानी 
चारों वेदोंमें परम कल्याण को प्राप्त नहीं कर के शाण्डिल्य मुनि ने 


इस शास्रफा अध्ययन क्या” इस प्रकार वेद की निल्दा दछ द्वोती है; 
६ 


अष्टम रत्न इ्८३ 


आगम-पिद्वान्त, दिन्य-सिद्धान्त, वन्त्र-सिद्वान्त, तन्त्रास्तर- 
रिद्वान्तहपसे चार प्रश्चरके प्रंचरात्र हैं । उस पंचरात्न में परस्पर 
विरोध भी दे भर वद अवेदिक है यानी वेद्से वाह्य दे। असा कहा 
यया ऐै-- 
माप्रे यंपांचरात्रतु दीक्षायुक्त च तानिकम | 
भवंदिफत्वासत्तन्त्रं ततो वेसानसेन तु । 
सीम्येन पेदिकेनेव देवदेवं समचयेत्‌ |॥ 
इस प्रकार की विवेचना से निश्चित द्वोता दे कि भागपत-मत्‌क़ी 
पक्ष द्रपता असंगत दै। 


% भागबत-मतर्फे मसंगत अंशका रूण्ड न समाप्त ,% 


++ $४#$४--- 


इ८४ दशेन दत्त्व रज्ञाकर 


जीवात्मा के अणुत्व बाद 


मध्वाचार्य प्रसृति वैष्णव दार्शनिक गणके मत में जीवात्मा अणु 

है खं प्रत्येक शरीर में मिन्न और अरुख्य हूैं। उन दोगोंके ,मर्ठम 

जीव और ईश्वर का वास्तव भेद माना गया है । उस के प्रमाण 

स्वरूप छुछ घुति-स्द्रृति भी उपलब्ध है जिस पर अणुत्व-बाई 
अवलम्बित दे । जेसे-- 

ञ वाल्यप्रशतभागस्य शतघा कल्पितस्थ च। 
भागो जीवः स विज्वेयः सचानन्ताय कल्पते ॥| 
(झेताश्वतर ५६ ) 


“एपो5णुरात्मा” इत्यादि (मुण्डक, ३। १॥ ६) मध्याचार्य प्रभनंविने 
“अविरोधश्चन्दनवत्‌” ( बेदास्त सू० २॥ ह। र३) हे सूत्को 
सिद्धान्त सूत्ररूप से ही प्रदण किया दे। उन्होंने उक्त सूत के दस 
प्रकार तात्पये-वर्णन दिया दै-- जँसे दस्चिन्दन-विल्डु शरीर के 
किसी एक भागमें रद कर भी वह समस्त शरीर में व्या6 ्वोता 
डै यानी:समस्त शरीर में उसका काये द्ोता दे उसी मकर अ( जीव 
मी शरीर के किसी एक भाय में दी रहदा दै किल्‍्8 रूमस्त शरीर में 
उसका काये यानी सुख-दुः्ख अर्ग की उपलब्धि दोवो है 
मध्वाचाययने इस विपय को ले कर मपने माष्यमें '#दगएड पुराण 
छ्ैभी एक पचन उद्धृत किया है। जैसे -- 


अष्टम गुन्न श्८श्‌ 


अणुमायोध्प्ययं भीवः स्वदेदें व्याप्य तिप्ठति। 
था व्याप्य शरीराणि दरिचन्द्विपुटुपः ॥ 
( मध्वमाध्यमें त्रद्माण्डडराण वचन ) 

/ सुक्ष्माणामप्यह जोबः” इस वाफ्यकों भी श्रृति यह कर उन्होंने 
डल्लेख किया दे जोर अपने अणुत्ववाद-मतका स्थापत किया है । 

अणुवाद-पक्ष मे जोव ओ* ईश्वर का स्वरूपतः ऐकान्विक भेद 
माना गया है । 

जिस प्रफार उस्तुरी का गन्‍्ध शरीर के झिसी एक प्रदेश में 
रद फर भी समस्त शरीर को सुगन्धित ऊर डालता दे इसी 
प्रजार अणु आत्मा भी शरीरके किसी एक सूक्ष्म प्रदेशमें ही रहता है 
किन्तु शसके छान आदि गुण समस्त शरीर में फेक आते हैं यात्री 
सम्रस्त शरीर मे सुप्-दुख भादि का अनुभव होता रहता दे । 


जीवात्नाके अणुत्ववादका खण्डन 


भगवात्‌ शकराचार्यने वेदान्त सूज़के अणुत्ववादकी पूर्वपक्षरूप 
से ब्याज्या करके जीव ऊ्रेचिमुत्व का द्वी' समथेन किया दै। 
उन्होंने कप दै-कि श्रुतियों में जद्मा पर जीवात्माका अणुत्व प्रति- 
पादुन किया गया दै। वद्दा श्रुति का तात्पय है कि जीवात्मा भणु 
मर्थात्‌ सूक्ष्म दे यानी दुत्तेय दै उन्तु जीवात्मा अणुपरिमाण है 
यह श्रृंतिका तात्पय नहीं दे अथव्रा जीवात्मा के उपाधि जो अन्तः- 


करण दे उसके अणुत्व को छे कर जीवात्मा को अपु कह्मा गया 
है. 


प्र दुशन तत्त्व रज्लाकर 


है। जैसा कहा है-- तस्मादुदुर्ज्ञानत्वाभिप्रायमिद्मणुवचनमुपाध्य 
भिप्राय घा द्रष्टव्यम्तू ( वेदान्त दु० २१ ३॥ २०। सूतछा भाध्य) 

ज्षीवात्माका जो अपुत्वका प्रातिपादन किया गया दे बढ जोपा- 
धिक दै, वास्तव नहीं दै फ्योक अनेकानेक श्रुतियों क द्वारा यही 
सममा जाता दे कि जीवात्मा महान और प्रद्मस्वरूप दे अत जीवा 
त्माका वास्तनिक अणुत्व कभी श्रुति समत नहीं कद्ठा जा सफता । 

नेयायिक, वैशेषिक, साझू्य, पातखजछ और मीमासक सर 
दाय फे अश्वैतवादी नहीं रहने पर भी जीवात्मा फे विमुत्व सिद्धा 
न्‍्तफो उन्होंने भी माना दी दे। 

“नित्य सर्वेगत स्थाणुरचलोडय सनातन ' (भगवदूगीता २ २४ ) 


इत्यादि वचनोंसे जीवात्माका विभुत्व सिद्धान्त दी स्पष्टहपसे श्ञार्त 
होता दे | 


+ 


पुमान्‌ सवगतो व्याप्री आकाशबदुय यत | 
कुतः कुत्र क गन्तासीत्येतद॒ण्यर्थवत्‌ कथम्‌॥ 
(विष्णुपुराण २। १५। २४) 
"पिप्ुल्वमत एुद्धास्य यस्मात्‌ सर्वगतोमद्ाल्‌ ” .( चरकसदिता 
२३ | २४।) इस प्रकार अनेकानेक श्रृति, स्मृति रहनेसे जीवात्माता 
परिमाण विस्ठु दे यद्दी निश्चित द्ोता दे | 
कहीं कहीं जीवात्मा की उपाधि अन्त करण अथवा दही 
शरीर ही “जीव' शब्द से कद गया दे यद्दी समझ जाता दे । 


न्‍्याव और वैशेपिक-शास्त्रमे सुक्षम शरीरका कहीं भी ब्त्ा 
09 
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नहीं है किन्तु सूक्ष्म शरीर के स्थान में उन लोगोंने अणु मन फो 
मान्रा है अतः डनके मतमे मनके अणुत््व फो छे करके द्वी जीवा- 
त्माका अणुत्ववाद दे ऐसा समझता जाता दे। 
उपनिपद्‌ में भी जो जीव की गतागति वर्णित है घह भी 
मत हे संबन्ध में ही है ! 
प्राचीन बेशेषिक्ाचार्य प्रशस्त पाद ने कहा है कि “शत्यु के 
वाद शरोर से मन के निकछने फे समय “आतिवादिफ' शरीर 
विशेष को उत्पत्ति होती है और उस समय मन द्वी उस शरोर में 
अढड़ द्वो ऊर स्वर्ग-नरफ आदि में गमन ऊरता है” इस से निश्चित 
द्ोता है कि नैयाबिकसंप्रडायका भी वद्दी प्राचीन सिद्धान्त दे । 
(प्रशस्तपाई-भाष्य, कन्दडीसहित, काशी सस्करण, ३०६ पृष्ठ द्र्टब्य) 
साराश यह कि नेयायिऊ, वेशेषिक और मीमासक संप्रदायुने 
जऔवात्माको प्रति शरीरमें मिन्न ओर विमु मान करके भी कर्ता 
और सुस्न-दु-स का भोक्ता माना है। 
जीवात्मा को अणु मानने से शरीर के समस्त अवयव में 
उस के सयोग सभव नहीं होने के कारण समस्त अवयब में जान 
आदि उत्पन्न नहीं दो सकने हूँ । अत्यधिक शीत से कम्पमान ज्ञीब 
अपने समस्त अवयव में जो शीत का अनुभव करता दे वह जैसे 
हो सत्ता दै क्‍योंकि ज्िख्रको शीत का अनुभव है होता दे बढ 
जीवात्मा तो अणु माना जाता है और उस अणु जीव का 
समघ्त अवयघ फे साथ संयोग नहीं रह सकता है _ 








श्द्द दर्शन तत्व रत्नाकर 


अनित्य, सावयव, चन्दुनविन्दु, कैसे नित्य, निरवयव जीवा- 
त्माका दृष्टान्त हो सऊता है ९ 

किर भी जीघात्मा के अएु-परिमाण होने से उसमें सुख- 
दुःफ़ आदि का प्रत्यक्ष नहीं हो सफ्ता है क्‍योंकि आश्रय खवि अणु- 
परिमाण रहता है तो तद्गत सुख-दु ख आदि का प्रत्यक्ष नद्ठी 
होता दे: अत एवं परमाण-वत्ती रूप आदि था प्रत्यक्ष नहीं 
होता है। 

इस प्रकार गवेपणा करनेसे निश्चित हो ठा दे कि जीवात्मा अणु- 
पद्चिमाण नहीं है अतः जीवात्मा का अणुत्ववाद क्थमपि मान्य 
नही दे किन्तु जीवात्मा फा विभुत्ववाद द्वी युक्ति-युक्त दै। 

प्रश्न--परमात्मा की तरह जीवात्मा के विभुत्व मानने पते 
उन दोनों का संयोग संवन्ध नहीं हो सकता दे ओर अन्य भी 
कोई संबन्ध नहीं हो सकता है तब परमात्मा ( ईश्वर ) जीवात्मा के 
घर्माधमेरूप अरृष्ट का अधिष्ठाता है यह झिस प्रकार क्ट्दा जा 
सकता है ] । 

फिर भी जीवात्मा के साथ परमात्मा (ईश्वर ) के फिसी 
प्रकार के खंबन्ध ही नहीं रहने से उसके अद्ट समूह के साथ 
भी किसी प्रकार के संबन्ध नहीं रढने से ईश्वर उसका अधिछठातां 
नहीं हो सकता है और उसके अधिए्ठाता नहीं द्वोने से जीवात्मां के 
अरृष्ट समूह की फल्लेत्पत्ति किस प्रकार द्योगी ! 


समाधान--किसी आचाये के मत से विशु पदार्थ का पर 
फ 


अप्टम् सत्र छ्८६ 


सपर नित्य संयोग माना गया है ओर प्रमाण-द्वारा उसका प्रति- 
प्रादन भी किया गया है | 
* यद्यपि विमुु ( व्यापक ) पदार्थ में कुछ भो क्रिया नहों रहने के 
कारण उनका किया-जत्य संयोग उत्पन्न नहीं दो सकता दे किन्तु 
बह संयोग नित्य है। आऊाश आदि विम्ु पदार्थ सदैव परस्पर 
संयुक्त द्वी रहते हूँ 

इस प्रफार जीवात्मा और परमात्मा के नित्य संयोग संब- 
स्थफी विद्यमालता रहने पर जीवात्मा के अच्ए-समुदाय का अधि- 
पाता परमात्मा द्वो सकता दै। न 


घिनके मत में विभुद्यय का यानी दो बिभु पदों का संयोग 
स्वीकार नहों क्रिया गया हैं उन के मत में क्यावान्‌ मन के 
साथ परमात्मा का संयोग उत्पन्न द्ोता ही है और उस मन,से 
जीवात्मा का तो संयोग विद्यमान द्वी दे इस परम्परा (क्रम से मतः 
संयुक्त क्ीवात्मा के साथ परमात्मा का 'संयुक्त-संयोग! रूप संवन्ध 
उत्पन्न द्वोता है ! 

उक्त प्रकार उस जोवात्मा के धमांधमरूप :अच्ट के साथ भी 
ईश्वर के परूपरा से संइन्ध रहने से ईश्वर उसका अधिए्ठाता हो 
सकता दे । 

सारांश यह कि वक्त दोनों मतमें भो जीवात्माके भदृ8 के 
साथ परमात्मा का संयोग साक्षात्‌ अथवा परस्परया किसी प्रकार 
रहता द्वी है। आधुनिक प्रचक्ित नैयायिक संप्रदाय में विभुद्वय का 








दर 
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परस्पर संयोग नहीं माना गया है किन्तु प्राचीन अनेक नैयायिफेने 
उसे माना है । 


वेदान्त दर्शन के “संबन्धानुपपत्तेश्ड” (२।२। ३८) इस 
सूत्र के भाष्य में प्रकृति, पुरुष, ओर ईश्वर के संयोग संबन्ध की 
अलुपपत्ति ( असिद्धि ) के समर्थन करते हुए भगवान्‌, शकराचायने 
उसके हेतुमें प्रथम विभुत्व को हो कहा दै यानी प्रकृति-पुरुष ईश्वरमे 
बिभुत्व रहने के कारण द्वी उनका परस्पर संयोग नहीं हो सकता 
दै ऐसा कहा दे और उस स्थल पर भामतीकार चाचस्पति मिश्र 
ने भी“विभु होने के कारण ओर निरवयव होने के कारण विशु 
पदार्थों का परस्पर संयोग नहीं हो सकता है? ऐसा कहा दे किन्तु 
उस से पहले उन्होंने विभु पदार्थों के परस्पर नित्य संयोग का गी 
समृथेनर क्रिया है। जैसे-- “तन, नित्ययोरात्माकाशयोरजसंयोगे 
उभयस्या अपि युतसिद्धेरभावात्‌ । नचाजसंयोगो नास्ति, तस्यातुमान- 
सिद्धरञत् । तथाहि आकाशमात्मसंयोगि, मूर्त॑द्रव्यसंगित्वात्‌ पढावि- 
चदित्यनुमानस्‌ |” 
(वैदान्त दर्शन २। ३। १७ सूत्र के शेष भाष्यकी “भामता” द्रव्य) 

इस प्रफार विमुद्दयके संयोगके विपयमें भाधती टीका में भ्रीमहा- 
चस्पति मिश्रफे भी दोनों प्रकारके विरुद्ध कथनके उपलब्ध होने से 
यही निश्चिव होता है कि उस समय जी इस विपयमें मत-मेद था 

मिर भी अणु सात्मबादी के चैतन्यरूप अण आत्मा का छान 
शुभ है यह कद्दना अत्यन्त युक्ति-रहित दे क्योंकि आत्मा स्वयं 


अष्टम ,रत्र घ्६१ 
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चैतन्यरूप है और चेवन्य गुण पदार्थ दे तो फिर उसमें ज्ञान शुण 
की उत्पत्ति कैसे कद्दी जा सकती है, गुण में गुण उत्पन्न नहीं होता 
«दे किन्तु द्रच्य में गुण उत्पन्न दोता दे और चैतन्य तथा ज्ञान दोनों 
एक द्वी पदार्थ हैं तो क्वान में ज्ञान की उत्पत्ति असंभव दै। 
फिर भी वह अणु आत्मा शरीर के किसी एक सूक्ष्म से सूक्ष्म 
प्रदेश में हो रहता दे तर फिली एक अस में कपण्टक- बेध दोते ते 
समस्त शरीर में पीड़ा का अनुभव नहीं होना चाहिये यात्री 
शरीर के मिश्त सूक्ष्म तम भाग में आत्मा विद्यमान है वहीं कश्टक- 
बेंध होने से वहीं पीडा होनी चाहिये फ्योकि सुख, दुख भाद्रि का 
मनुभव तो बढ़ीं होगा अन्यन नहीं दोगा किन्तु यह अनुभव-विरुद्ध 
है क्‍योंकि शरीर के किसी एक प्रदेश में पीडा दोने से समस्त 
शरीर में उसका अनुभव होने लगता हे इस प्रकार असमंजस 
होनेसे अणु आत्मवाद या अणुत्ववाद कथमपि मान्य नहीं दे किन्तु 
विभुु आत्मवाद या पिभुत्व वाद द्वी सवंधा आदरणीय है । 
क॒स्तुरी के (गन्ध का दृष्टान्त भी समीचीन नहीं फ्योंकि यह 
असम्भव है कि झिसी गुणवान्‌ पदार्थंका गुण उस गुणवान पदार्थ के 
छोड़ बर अकेला कहीं अन्यन रह सफे। घटके साथ साथ दी सर्वत्र 
उस फे शुक्र, नील आदि शुण रहते दें अत कस्तुरी को छोड कर 
उसका ग्रन्ध गुण कहीं नहीं, जा सऊता दे । 
साराश यदद कि।फस्तूरी एक द्वी प्रदेश में विद्यमात रहता है 
भौर उसका गन्‍्ध समस्त शरीरमें फैल जाता है” ,यह' कहना युक्ति- 
है 


४६२ दुृशन तत्त रज्ञाकर 


रदित है क्‍योंकि कस्तूरी के परमाणुओं के साथ उसका गन्ध 
फेलता है, अन्यथा कभी नहीं फैलता है । 
कर्पर, कस्तूरी आदि किप्ती वर्त्तनमें जब अच्छी तरइसे वल्द नहीं * 
रहता है तो हवा से उनके परमाणु सब छड़ जाते द्दे इस 
प्रकार समस्त परमाणुओं के उड़ जाने से कस्तूरी आदि का कहीं 
पता भी नहीं रहता है ओर जन शीशे के बर्चन आदि में सुरक्षित 
रूप से बन्द रहते हूँ, उनमें हवा नहीं छाते दूँ तो उन के परमाणु- 
ओके नहीं उड़ने से उन का गन्ध भी नहों फैछता दै यह प्रत्यक्ष 
दे इस अकार विचार करने से अणु आत्म वादी का एक भी युक्ति 
समीचीन नहीं दे यद्दी निश्चित ,द्ोता है । 
% अणुत्वबाद का सण्डन समाप्त + 
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वैशेषिक दर्शन घारम्भ 


वेशेषिक दर्शन का मृठ आचाये कणाद या कण्भक्ष हैं 
इन्हीं भद्दर्पि से वैशेपिक दर्शन का आविर्भाव हुआ है अतः 
इसका नाम वैशेषिक दे 

पट दर्शन के अन्तर्गत वैशेविक दर्शन है । “(विशेषेदाधिकृतोप्न्थ- 
बैशेषिक/'-विशेष पदार्थों ले कर यह प्रत्थ किया गया दे अतः 
इसका लाम वैशेषिक है। 

परमाणु ही इस दर्शन का] विशेष पदार्थ दै। विशेष पदार्थ के 
प्राधात्य स्वोकृत द्वोने से यह प्रस्थ “बैशेषिक दुर्शव” नाम से 
प्रख्यात दे । 

कणाद आृपि इस दर्शन शास्त के प्रणेता है । उन्हीं का नामा- 
स्तर उलछक भी दे अठः माधवांचायने अपने सर्-दर्शन संग्रह मे 
वैशेषिक दर्शन के! औदक्य दर्शन नाम से उल्लेख किया है । 

यह्‌ दर्शन पट पदार्थवादी अथवा सप्त पदा्थवादी दे इस के 
संबन्ध मे मत-मेद दे डिन्‍्तु इस के उद्देश सूत्र में छः पदार्था का 
दी उल्लेस जिया गया है । 

घमविशेषप्रुतद्॒त्यकर्म सामान्य विशेषसमवायानाम्‌ । 


पदा्थीनां साधस्यवेधर्स्यस्या तत्तशानान्नि. श्रेयसम्‌ ॥ 
३ वेेषिक दुर्शन १।१। १४ ) 
है 
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अर्थात्‌ निद्धत्ति क्षण धरंसे समुत्पन्न, द्रव्य, गुण, कर्म, समार 
विशष ओर समवाय पदार्थ के साधम्य और वैधम्य से अर्थात्‌ को 
थम किस पदार्थ के समान धर्म &ू ओर कौन धर्म किस पदाथ 
विरुद्ध धर्म दें इस को जान कर तत्त्वज्ञान प्राप्त करने से अथ 
इन सय तत्त्वों के यथार्थ शान अथवा ,तत्त्व-साक्षात्कार द्वोनेंस 
नि: श्रेयस छाम द्वोता दे । 

न्याय-भाष्यकार वातूश्यायन के मताचु पार कणाव्‌ यद्‌ पदाथ 
वादी हैं। जैसे प्रमेय सूत्र के भाष्य मे उन्होंने वैशेषिक दर्शनफो छ्क्ष्य 
करके ” कट्दा है कि-“अस्त्यन्यदृपि द्रव्य गुण कर्म सामान्य विशेष 
समवायाः प्रमेयमर” | सांख्य दर्शन फे मतानुसाए भी कणाद पट 
पदार्थ वादी दें; जैसा कद्ा दै--- “न वय॑ पट्पदाथेवादिनो वैशेषि- 
फाविवतू । ( साख्यदर्शन १ अध्या० ) 

वैशेषिक दर्शन को काणाद्‌ दुर्शन भी कह सकते हैँ । इस दर्शन 
में सात पदार्थ माने गये हें जेसे-द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, 
खमवाय, मोर अभाव | 

द्र्व्य 

पृथवी, जल तेज, वायु, जाकाश, काछ, दिशा, जात्मा, मन इन 

नी वस्तुओं को द्रन्य पदार्थ कहते हैं । 
झखुण 
रूप, रस, गन्छ, स्पर्श, संख्या, परिमाण, ,पथकृत्व, सयोग, 


विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रबत्व, स्नेह, शब्द, बुद्धि सुख, 
दुःख, इच्छा, हे प, प्रयत्न, घम, अधम, संस्कार ये २४ गुण दै । 
कम 

उनूक्षपण ( डपर फेंडना ), अपश्रेषण (नीचे फेंकना ) भाकु- 

आ्वन ( सिकुडना ), प्रसारण ओर गमन ये पांच कमें हैं। 
सामान्य ( जाति ) 

पर ओर अपर दो सामान्य दहेँ । अधिक देश-वर्तती पर 
सामान्य है और उस की अपेक्षा जो अल्प देश-बत्ती दे, बहू 
अपर सामान्य दै। 

जसे--मनुध्यत्व पर है ओर भा्मणत्व अपर है । वृक्ष॒त्व पर 
है ओर आम्रत्व अपर दे । सामान्य, विशेष, समवाय ओर 
अभाव इन चार्रा पदाथों में जि नहीं रहती हैं यानी द्रव्य, मुण 
ओर कर्म इन तोन पदाथों में ही जावि रहती है । 

विशेष 

नित्य द्रव्य में रहनेवाले एक प्रकार के पदार्थ हैं, मिन्हें विशेष 
कहते दें ! 

विशेष पदाथें अनन्त ओर नित्यद्रब्याश्रित हैं यात्री नित्य द्रब्यमें 
रहने वाले विशेष पदार्थ अनज़्त हँ। परथिवी, जछ, तेज और वायु 
के जो परमाण हैं वे परमाणु नित्य हैं ओद माकाश, काठ, दिशा: 
आत्मा, मन ये पांचों नित्य दव्य हे । रा “० 


| क्‍ 
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कहनेका तात्पर्य यद्द दे कि मनुष्य से विरक्षण प्रतीति जो पशुमे 
होती है यानी मनुप्यसे जो पशुका भेद होता दे उसका दियामक यानी 
मनुप्यसे पशुको सेदक जातिद्दे,अर्थात्‌ एक ऐसी विलक्षण जाति मलुप्यमें" 
है जो जाति पश्‌ आदिम नहीं दे अत. मनुप्यसे पश्‌, भिन्न होता है। 


एक मजुष्यसे जो दूसरा मलुप्य भिन्न होता दे यानो एक व्य क्तते 
दूसरे व्यक्ति का जो परशपर भेद होता है उसका निमित्त रुपाद वा 
अवयवांकी बनावट दे जिससे एक मनुष्य से दूसरा मनुष्य सिन्न का 
जाता दे । इसी प्रकार;एक पर्थिव परमाणु से दूसरा पाधिव परमाणु 
भिन्न'दे यह जो छोगों की प्रतीति होतो दे उसका भी कोई निमित्त 
द्ोना चाहिये एक द्वी जाति, गुण, कमें वाले पस्माणुओं में एक फी 
दूसरे से बिलक्षण प्रतीति कंसे द्वो सकती हैँ क्योंकि पसमाणुओं म 
घत्तावट आदिका कोई भेढ नही रहता दे । उसमें रूप आदि तो. अठ॑- 
दूभूत रहता है अतः पारमाणुओंमें एक विशेष पदार्थ रहता है ऐसा 
माना गया दे। परमाणुओं में ही नहां, नित्य द्रव्य मात्रमें एक एक 
विशेष ( अतिशय ) रहता है जो एक को दूसरे से मिन्न करता दै | 
चद्दी भेदक है, उसी से परस्पर परमांणुओं का या अन्य चित्य 
द्रब्य का सेद्‌ कह्म जाता है | 

अनित्य द्वन्यों में अपने जवयव के भेदसे भेद कहा जाहा दें 
ओर बह अन्तिम अवयव जो परमाणु क्द्टा जाता दे उसका भेद कंसे 
कद्ा जा सकता अतः उस परमाण में एक विशेष पदार्थ माना जावा 
उसके मानने से छुछ असमझ्ञस नहीं द्वोता दे । 








वैशेपिक दर्शन कहते दें । 
* कक समवाय 

समवाय ( एक प्रकार का संबंध ) एफ ही है। जेसे गुण गुणीका, ' 
अवयव-अवयवीका, किया-क्रियाबानका, जाति-व्यक्तिता ओर नित्य 
दब्य-विशेषका जो संबन्ध दे पद समवाव दे 

अर्थात्‌ समधाय संबन्ध से शुणी में :गुण रदता है, अवयक्री में 
अवबब भी सम्रवाय संबन्ध से रहता दे, क्रियावाल़े में क्रिया भो 
समवाय संवन्ध से रहती दे ओर व्यक्ति में आदि जो रहतो है? वह 
सम्रवाय सम्बन्ध से रहती है और नित्य द्वव्यों में विशेष भी 
समवाय संवन्ध से रहता दे । 

कपाल भादि में घट भाद्ि का, द्रव्य में गुण मोर कमर का, 
गुण-फर्म में ज्ञावि का और परमाणु प्रभ्ृतति नित्य द्रब्य में विशेष 
नामक पदार्थ का जो संबन्ध रहता दे उसे (समजाय) कहते हैं | 

घट आदि पद से साधारणतः अबयव में जो अवयबी का 
संबन्ध दे वह समवाय दे यही सममका जाता दे। जैसे कपाल में 
थट का, परमाणु में दृघणुक का, हृधणुक में असरेणु का जो संबंध 
डै बह समवाय दे किस्तु बद सम्वाय का परिचय मात्र दै। लक्षण 
नहीं दे क्‍योंकि कपाल में काड़िक संबन्ध से भी घट रद्ता दे अवः 
काहिकि संवन्ध में अतिन्याप्ति दोष दो जायगा इस लिये “नित्य 
संवन्ध समवाय ड्डै! यद्दी मगधाय छा लप्या मानावाया 24 

देर 
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समयाय संवन्ध माननेकी युक्ति 


अनुमान के द्वारा समवाय सबन्ध माना जाता दे क्योकि प्रत्येक 
विशिष्ठ बुद्धि विशेषण, विशेष्य और सबन्ध इन तीनो की अपेक्षा 
करती है यानी जहा गुण क्रियादि विशिष्ट बुद्धि रहती दे वहा 
एक विशेषण पदाथ, एक विशेष्य पदार्थ ओर उतर दोनों का परस्पर 
कोई एक सबन्‍्ध रहता ही छे। जैस “ दण्डी एक पुरुष है? यद्दा दण्ड 
विशेषण दे, पुरुष विशेष्य दे ओर इन दोनो का सयोग सबन्ध दे। 
इसी, प्रकार 'रूपवान्‌ घट! यह भी विशिष्ट बुद्धि दै। यहां रूप 
विशेषण दे, घट विशेष्य दे और उन दोनों का एक सबन्ध भी होता 
चाहिये घदू समन्‍्ध सयोग आदि नहीं हो सकता दे क्योकि 
सयोग सबन्ध दो द्रब्य पदार्था में दी रहते दे | यहा एक गुण 
पंदाथ है और एक द्रज्य पदार्थ हे अत सबन्धान्तर की कल्पना: 
करना अनिवार्य हो जाता हे वद्यी सबन्धान्तर यानी सयोगादि से. 
अन्य सबन्ध समवाय/ है । 


यदि उस सबन्धान्तर का समवाय नाम न रख कर उसको 
स्वरूप सब॒स्थ ही कहा जाय तो सिद्ध साधन या अर्थान्तर सापन- 
हो जाता दे फ्योंकि केवछ नामान्चर होने से सिद्ध वस्तु स्वरूप 
का ही साधन मान द्वोता दे अर्थान्तर मर्थात्‌ मिस वस्तु की सिद्धि 
करने मे प्रति है उस से अतिरिक्त वस्तु की सिद्धि करना दो जात 
है यानी सम्रचाग्र सबन्पके साक्षतसे पदक हुई है और स्व्वरूप-साधत: 


नवम (रत्न घ्ध्र्‌ 
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सिद्ध होता है । नोयायिकोने सिद्ध-साथन ओर अर्थान्तर इन दोनोंको 
शुक्ति-दोप' कद्दा है । 
* फिर भी स्वरूप अनन्त है, उन्हें संबन्ध को कल्पना करने से 
गौरव-दोप यानी कर्पना वॉहुल्य द्वो जाता है क्योकि “हपबाब्‌ घट” 
/रूपयान्‌ पट” इस श्रकार सर्वन ही अढछ्य अलग घट, पट आदि 
स्वरूप के रहने से सर्वव अलग भल्ग संवन्ध की कल्पना करनी 
रडती दे क्योंकि विपय के स्वरूप भिन्न भिन्न हैं और एक अब्ग 
सेमबाय समन्‍्ध की कल्पना करने से सर्वेत् वही एक संयन्ध 
रहता दे, अतः कहपना-दात्रव के लिये समवाय संवन्ध मान्य दै। 

प्रश्न--यदरि समवाय एकद्े और वही सर्यत्र विद्यमान रहता 
द तो बायुके रूपवाद होने का ज्ञान होना चाहिये क्योंकि वायुमें 
भी समवाय संवन्ध से स्पर्श गुण रहता ही दे ओर स्पर्श फा, 
समवाय एवं रूप का समवाय दोनों एक दी पदार्थ हैँ, अतः 
घायु में भी रूप का समवाय मानना ही पडेंगा और रूप-समवाय 
रहने से रूपफा भी रहना हो जाता है क्योंकि संयन्ध-सत्ता सम्बन्धि- 
सत्ताका नियामक है तय “'रूपदाम्‌ वायु. ऐसी भी प्रतीति होनी चादिये। 

समाधान--रूपका संवन्ध केवठ समवाय नहीं है किन्तु “हूप- ' 
निरूपितत्व-विशिष्ट समवाय"द्वी अर्थात्‌ 'हपका समवाय! ही रूपका 
संबन्ध है । हद 

वायुमे रूप नहीं रहनेके कारण वेसा विशिष्ट समवाय भी बायुमे 
नहीं रहता दै। 
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यदि यह कद्दा जाय कि वह विशिष्ट समवाय ओर यह स्मवाय 
दोनों एक दी दै क्योकि एक दो समवाय माना गयाद तो 'स्व-निह- 
पितल्व-विशिष्ट-समवाय-निरूपिताधिकरणता' ही रूप का संवन्ध द्देष 
बायुमे रूप के सद्भाव नहीं रहने के कारण उक्त प्रतार का विशिष्ट 
घिकरणता भी नहीं हे अतः उक्त प्रकार रूप-समबाय नदी 
रहने के फारण वायुमे रूपवत्ता बुद्धि यानी “हूपवान्‌ वायु” ऐसी 


बुद्धि नहीं होती दे । 


«५ सवीन नैंयायिकगण समवाय को नाना मानते हैं । समवाव 
संबन्धकें विपय में -नन्य सैयायिकोने विशेष विचार प्रदर्शन झिया 
है, किन्तु नैयायिक्यण की भाषा की दुर्वोधता और चाहुल्य-भव से 
संक्षेप में ही उस का यद्वा विचार क्रिया गया द्भै। 


समवाय पदाव नित्य और एक दे 


संयोग संबन्ध दो पदार्थों में रहता है अतः संयागडों ठ्िए कहते 
हैं| अन्य संदन्ध भी दो पदाथों पी अपेक्षा कर केद्दी रहता 
किन्तु फमी दोनों पदाथों का संबन्‍्ध छूट भी जाता दे फ्योंकि वो 
पदार्थ अछ्मद्वो सकते दूँ अतः वे संयन्‍ध सब अनित्य दे कि 
समवाय संयन्ध कभी छूट नहीं सद्धता दे यानी मिन दो पदावों में 
यह संवन्ध रहता दे वे कमी परस्पर अलूम नहीं दो सड्ते दें। हर 


सृमवाय संबन्यू को अयुत सिद्धि भी फद्ठते दें । 


चदम रत शण्श्‌ 


अयुत सिद्ध 

«जिन दो पद था में ले एक दूसर के आश्रित ही रहते हैं, स्वतत्त 
हो कर नहीं रहत हैं वे दोनों अयुत सिद्ध कहे जाते हैं। 

उक्त सातो दाथों में पूर्वां्त छः भाव पदाथे हूँ। एक अभाव 
पदार्थ हे अत भाव ओर अभाव इन दो पदाथोमे सातो पदार्थ अस्त- 
गत हो जाते हैं । 

अभाव 

प्रागभाव, प्रध्वसाभाव, अत्यन्ताभाव, अन्योउन्याभाव यह धार 
प्रकार फे अभाव पदार्थ दें। यह अभाव पदार्थ उक्त द्रब्यादि भाव 
पदार्था के बिरोची हें । 

प्रागभाव हे 

फ़िसी पदार्थ के उत्पन्न द्ोने के पहले जो उस पदाथ का अमाव 
रहता हे वह्‌ प्राणनाव हे। प्राक्‌ अभाव-प्रागमाव। उत्पन्न होने फे 
पृ तो सपा अभाव द्वी रहता है । प्रागभाव अनादि ओर सास्त हैः 
क्योकि कसी पदार्थ की उत्पत्ति होने से ही उसका प्रागभाव बिन 
दो जञावा है और उत्पत्ति के पूव अनादि काल से ही चढछा 
आ रदा दें। जैसे --“घटोभविष्यति-यानी घट उत्पत् द्दोगा” यहा घट- 
प्रगभाव ज्ञात होता दै।.._ $ 

अध्यंसाभाव 
किसी पद़ाथ के विनाश द्वोने से जो उसका अभ्यव धत्पन्न ह्वीता 
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दे उस्त को प्रध्वसाभाव कहते हैं । _प्रध्यसरूप जो अभाव दै वह प्रथ्व- 
स्ाभाव है। है 

यह अभ्षाव जन्य है और अनन्त है, क्योंकि वस्तु के नष्ट दवोने से 
उत्फान होता दे अतः जन्य है. और तददे श-काल-विशिष्ट उस वच्ततु 
की तो पुन पूर्ति कभी नहीं होती दे अत बदू अभाव अनन्त यानी 
अन्त-रहित दे । जैसे “घरोध्वस्त -यानी घट विनष्ट हुआ यह कहने 
से घट का प्रध्वसाभाव ज्ञात द्वोता है /" 


० अत्यन्तामाव 


किसी पदार्थ के संयोग का जो प्रतिपेध दे उसे अत्यन्दाभाव 
कहते हूँ । जैसे -अन घटोनास्ति, अन्न पटोनास्ति --यद्दा घट नहीं 
दै, यहां पट नही दे इत्यादि रूप से जो इस स्थान में घट आदिओे 
ससर्ग का प्रतिपेध है वह अत्यन्ताभाव दै । अत्यन्त जो अभाव 
वह जत्यन्ताभाव है। यह अभाव नित्य दै। क्योकि एक मरदेश में 
घट के आ ज्ञाने पर भो अन्य प्रदेशमें उसका अत्यन्ताभा9ें 
रहता द्वी दे । 
अन्योडन्यामाव 
+ घटः पडो न- यानी घट वस्त्र नहीं दे” इस प्रकारका जो अभाव 
है वह अन्योउस्थाभाव दै। अन्योड््य यानी परस्पर जो एक से 
दूसरे का सेद दे रह अन्योइल्याभाव दे । यह भी नित्य दे 
«८ इस प्रकार 'जो सात पदार्थ फद्दे गये हैं, उन सातोंका भाव, खभावें 


नवम रत्न ध० 
इब दो पदायोमे ही कहीं अन्तर्भाव किया गया दे अतः कही, भाव 
और अभाव ये दो पदार्थ ही कहें गये है। 

डक्त जो सात पढ़ाथ है. उन के तत्तत शान से इस मंच में मोक्ष 
त्राप्त होता दे । 
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मोक्ष 

आत्यस्तिक दुःख निमृतत्ति को मोक्ष कहते दे। उक्त जो साठ 
अदाथ हैं उनके तत्त्त-ज्ञान से इस मत में मोक्ष प्राप्त द्ोता हैं जीर 
सक्त-ज्ञान धर्म विशेष से उत्पन्न होता दै । जैसा कहा गया दै-- 

“ध्रमेविशेषप्रसूतात्‌ द्वन्यगुणकर्मसामान्यविशेषउमबायारना पद़ा- 
शराता साधम्येबेधर्म्यम्या तत्ज्ञानान्ति-ेयसम्- द्रब्य, गुण) 
कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय इन पदार्थोफ़ा मित्र भिन्‍न साप्स्ये 
और वेधम्यके ढ्वारा जो दत्त्व-शञान दे, जो धर्म विशेषसे उत्पन्न दोता दै 
उसी से मोक्ष प्राप्त द्वोता है ।” 

साधर्म्य यानी उन्न पदाथों के समान:धर्मे क्या हैं और वेपम्ये 
यानी भिन्न भिन्न धर्म क्या दे इन के ज्ञान करते हुए जो समस्य 
पदों का तत्त्त-ज्ञान दै वद्दी मोक्ष का साधन है । 


पंच 'मूत 
पृथिवी, जल, तैज, वायु; ओर आकाश यद्‌ पांचो द्रव्य 'पंच भू” 
कहे जाते हैँ. । ४ मे 
पच्च गुण 


डे पा < ड़ | 
ग्रन्थ, रस; रूप, स्परों और शब्द ये पाच कमशः पृथवी मादि 


घ््०्छ्‌ दु्शन तत्त्क रज्ाकर 


पत्चभूतों फे सास गुण दे यानी पृथिवीमे गन्ध, जल में रस, तेज भे 
रूप, वायु में स्पर्श, और आकाश में शब्द रहता दै। 

इन्हीं गुणों से प्रथिवों आदि की पहचान होती द्वै अठः ये पंच- 
गुण पृथिवी आदि के छक्षण कह्दे जाते दे । जैसे गत्धका रहना पृथिवी 
का लक्षण है, रसका रहना जलका छक्षण है । 

कहों गन्य आदि गुण पृथिवी आदिमे स्पष्ट रहते है. जैसे-पुष्प 
आदि में ओर कहीं मिट॒टी आदि में अस्पष्ट गन्ध है । 

पूथिवी, जछ, तेज, ओर वायु ये चार्रों नित्य-अनित्य दोर्ना 
द्वोते हैं। 

परमाणु यानी कारणस्वरूप पृथिवी आदि भूत नित्य हैँ ओर 
छधणुक आदि यानी कायेस्वरूप पृथिवी आदि अनित्य दे । 

*  प्थियवी आदि चतुध्थ्यका कार्य 

पृथिवी, जछ, तेज, और वायु इन चारा से तीन श्रकार की 

चस्तुएँ वनती हैं । जैसे-शरीर, इन्द्रिय और विषय । 
चारीर 

आत्मा फा जो सेगायतन ( भोग-गृद ) दे मर्थात्‌ जिसमें 
जाने से आत्मा को मुस-कुः् का अज्भुभव द्वोग है उसे शरीर 
फह्ते दें | सुफ-और ,दुःस इन दोनों में से किसीका भी अलुभव द्वोना 
भोग है । 

टोपिर दो प्रक्वार के ईं-योनिन, अयोनिन्न । स्री-योनि के द्वारा 
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इत्पन्त होते वाठा शरीर 'योतिज' है। ओर स्ली-योनि फे द्वारा ओ 
एत्पन्न नहीं होता $ घह 'अजोनिज' है । 
«  जरायुज शरोर धयोनिज' है। जेसे-मनुप्य मौर पशु का शरीर 
योनिन्र है, बाकी अण्डज, स्वेदम ओर उद्धिज्ज ये तोनों शरीर 
'अजोनिज' है। पक्षी आदिका मण्डज, सटमछ आदिफा स्वेदनमीर 
वक्षादि का उद्‌भिज्ज शरीर दे । 
पार्यिव शरीर 
मनुष्य, पशु, पश्नी आदिके पार्थिय शरीर हैँ। 'मितने पृथवी- 
मण्डछ में शरीर हैं, सब पार्थिव हैं। उसमें प्रथिदी-भाग प्रधान दे । 
पराथिव इन्द्रिय 
प्राणेन्द्रिय ( सबने को इन्द्रिय ) को पार्थिव इन्द्रिय कहते हैँ । 
पार्थिव विपय + 
यार्थिव शरीर और पार्विव इन्द्रिय के सिवा जितती मृत्तिफा 
प्रस्तर आंदि पृथवी हू, सब पार्थिव विषय! हैं । 
जलीय दारीर 
बरुणलीक के यानो जल मण्डल्स्थ जीवों के जो शरीर हैं वे 
जलीय शरीर दैं। उसमे जल भाग प्रधान है । 
जलीय इन्द्रिय 


रासना ( रख के अतुभय करने के साधनस्वरूप ) इन्द्रिय जलीय 
इन्द्रिय है। जिद्ठा इन्द्रिय को रसना कहते हें । 


्‌०द दशन तरत्त" रतन्नाकर 
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जलीय विषय 


नदी, समुद्र, वर) ओले, ताछाब आदि 'जलीय विपय' हैं यानी. 
आरीर-इन्द्रिय से भिन्न जितने जल हैँ सब विपयरूप दें । 
लैजस झारीर 
सुयय, चर्द्रछ_ुओर अग्नि छोकके शरीर तैजस शरीर उँ। तेजो- 
मण्डर्स्थजीबों के शरीर तेजस शरीर हैं। 
तेजस इन्द्रिय 
रुप-शान करनेके साधन स्वरूप इन्द्रियको "नेत्र इन्द्रिय/ कहते दे 
तेजस विपय 
अग्नि, जठराग्वि आदि तैजस विपय हैं । शरीर ओर 
इन्द्रिय के छोड़ कर जो ठेम पदार्थ हैं सब तैजस विपय ऐँ। तैज्षल 
दिपय चार प्रकारके द-भोम यानी अग्नि आादि, 'दिव्य' यानी 
विद झादि, 'ओदर्य' यानी जठराग्नि आदि, 'आकरज' यानी सुबेर्ण 


आदि । 





चायवीय शरीर 
चायुढोक में वायवीय शरोर हं। स्पर्शलि वायुका अतुगान 
द्वोता दै। नीरूप द्वोने के कारण वायुका प्रत्यक्ष नहीं होता दे । 


वायवीय इश्द्विय 


स्पर्श अनुभव करने वाली इन्द्रिय को स्परेन्द्रिय कहते है । 
त्वचा, इन्द्रिय वायवीय इन्द्रिय हैं, जो ,सर्व-शरीर-वत्तीं दे । 


नवैम रत्न ४०७ 


लचच्चचचिलिलिड जल ज चजजस व चचसच चर्च ल्‍ ल्‍ न्‍ल्‍ ल्‍र जज जन ल्‍ जज जज ७ ७००५० *५+०००५- ५००० ०० ०-० जज ०५ 


वायवीय विपय 


वृक्ष आदि के कम्पन का जो हेतु है वद वायवीय विषय है। 
प्राण आदि भी वायु विशेष द्वी दे क्‍योंकि शरीरान्तःसंचारी को 
यायु दे बद्दी प्राण है। उक्त कायरूप पृथिवी आदि चार भूतों की 
उत्पत्ति और बिनाश होता दे अतः वे अनित्य कह्दे जाते हैं । 


आकाहशी 

पंचभुतों में एफ आऊाश भी भूत दे, सका शब्द गुण दे किन्तु 
यह पृथिवी आदि चर भूतों से पृथऊ्‌ द्वव्य दे फ्योक्ति आकाश विभु 
यानी सर्वे मूत्तेद्रल्य-संयोगी, नित्य और एक है। विभुका पर- 
माणु नहीं द्वोता दे अतः आकाश का परमाणु नहों है ओर नित्य 
दोनेफे कारण शरीररूफ से भी इसकी अवस्थिति नहीं होती है यानी 
आकाश का शरीर नहीं होता दे, डिन्तु इन्द्रिय द्वोता दे। 

आकाइदा-इन्द्रिय ॥॒ 

कर्णे-बिल के !मध्य-बर्ती आकाश फो अ्रवर्णन्द्रिय फदते है। 
कर्ण-विवर (:कर्णे के (भीतरका बिल ) के नाश द्वोने पर उसका 
ओऔपाधिक नाश द्वोता दै इस लिये अ्रवणन्द्रिय अनित्य दे किन्तु 
आऊंशे नित्य है। घटाकाश, मठाकाश आदि व्यवद्वाए औंपां- 
पिंक क्षेनेसे आकाश की नित्यता में वाघा नहीं पंुँती हैँ। 
आकाश का भी प्रत्यक्ष नहीं होता दे। यह द्रव्यास्मक तहों है यानी 


श्ण्प दुशेन तत्त० रक़्ाकर 


आकाश के द्वारा आरस्भवाद या परमाणुवादके क्रम से किसी द्रढ 
की उत्त्पत्ति नहों होती हू ॥ 
आकाझ का विपय 
स्व भत्ते यानी परिच्छिन्न परिमाणवाले पदार्थ मात्र में संयुक्त 
रूपसे जो आकाश विद्यमान दे वह आकाशका विषय दे। जैसे-धटा- 
काश, मठाकाश आदि उपाधि भेदसे आकाश नाना और अनित्य 
शातर द्योता दे क्न्तु वस्तुतः आकाश एक और नित्य दै। 


० एथिवीसें रहने वाले मौतिक झुण 


शुफ्छ, नीछ, पीत, रक्त, हरित, कपिश चित्र, ये सात प्रकार के 
“हूप! पृथिवी में हें। मधुर, भाम्छ, छूवण, कठु, कपाय, और तिक्त ये 
छः प्रकारके 'रस' पृथिवरी मे दें । अज्जुण्ण यानी उष्ण से मिन्न ओर 
अशीत यानी शीत से भिन्न ( विलक्षण ) अर्थात्‌ अनुप्णाशीत स्पर्श 
पृथिवी में है। सुरभि ( सुगन्ध ) असुरक्ति ( दुर्गन्ध ) दोनों प्रका- 
रके गन्ध केवल पृथिवी में ही रहते हेँ। गन्ध कभी जछ) तेज या 
बायु ओर जाकाश मे नहीं रहते हे अतः गन्ध वैशेषिक यानी खाश 
गुण पृथिवीके कह्दे जाते दूँ इसो लिये “गल्धवर्त्व॑ पृथिव्या रक्षणम-- 
यानी गन्ध पुथिवी की पहचान दे” ऐसा कद्दा गया दै। उक्त रूप, 
रस, गन्ध और स्पर्श पृथिवी मे पाकद्ड दे यानी देजःसयोगरूप 
/पाकफे द्वारा पृथिवी;मे रूपादि उत्पन्न होते दे और पृथिवी के झूपादि- 
गुण सनित्य दं। , 
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जलमें रहने वाले भौतिक गुण 

जलऊा रूप अभास्वर यानी अन्नज्वछ शुक्ठ है। मधुर रस है। 
शीत स्पर्श दे । ज्ञक के रूप आदि गुण अपाकन्न हैं यादी बिना 
तैज़ऊे संयोगसे ही उत्पन्न होते हैं और नित्य-अनित्य दोनों हैँ बर्योकि 
जल-परमाणु के रूप आदि नित्य हैं मौर इयणुकादि के रूपादि 
अनित्य है । 

तेजमें रहने वाले भौतिक गुण 

तैजका रूप भास्वरशुक्क यानी उज्बल्शुद्ध दे। उप्ण स्पर्श दे । 
तैञ्के रूप आदि अपाकन्न हैँ और नित्य-अनित्य दोनों ८६ यानी 
मिल तेज्ञ पदार्थ के रूप आदि नित्य दें ओर अतित्य तेज॒के रूपादि 
अनित्य द । उप्ण रुपर्श तेज की पदचान ( लक्षण ) दै 

चायुमें रहने वाले नौतिक गुण 

बायुमें सिर्फ स्पर्श गुण रहता दे ओर बह अनुप्णाशीत दे यानी 
हूप आदि चतुष्ण्य उदभूत रहने पर प्रत्यक्ष द्वोता है ओर मदुद्भूत 
द्वोने से अप्रत्यक्ष होता है यानी उद्भूतत्व दी प्रत्यक्ष-प्रयोजक धर्म दै। 
जहां अनुदभूत ( अव्यक्त ) रूप आदि दें वहां रूप आदि का प्रत्यक्ष 
नहीं दोता है । पु 

पार्थिव स्पर्शकी नरुह् थायुमें उप्ण स्पर्श या शीत स्पर्श नहीं 
है किन्तु उष्ण-शीत इन दोनों से विलक्षण एक प्रजार फा स्पर्श 
रइता दे । बह स्पर्श नित्य-अनित्य दोतों हैँ याती नित्य बाय का 

है| 





६१० दर्शन दच्त्व ,रत्रनाकर 


अमर अप कक की 


स्पर्श भी नित्य है और अनित्य वायु का स्पर्श अनित्य है । रूप- 
रहित होते हुए स्पर्श गुण रहना वायुकी पहचान ( लक्षण ) दै । 

वैशेषिक-सिद्धान्त मे आरम्भवाद माना ज्ञाता दछै यानी परमाणु- 
पुरुज ही घट आदिरिप नहीं हैं किन्तु मअवयव से अवयवी अत्यस्त 
विभिन्न दे इस लिये पृथिवी आदि चार भूठो की नित्यता ओर 
अनित्यता कद्दी गयी है यानी मूछ अवयव जो परमाणु दे वह 
नित्य है और उस से उत्पन्न होने वाले जो हृथणक भादि हैं वे 
अतित्य हे। अवयव से मिन्न अवयबी का आरम्भ होता है. अतः 
अबयवब और अवयची का न्याय-मत मे भेद माना[जाता दै। 

स््ष्ट 

ईश्वर फी चिकीर्पा ( सृष्टि करने की इच्छा ) से पस्माणुओं 
मे क्रिया उत्पन्न होती है; जिससे दो दो परमाणुओं का संयोग हो 
जाता है यानी दो दो परमाणु एक एक जगह मिल जाते हैं, उन दो 
परमाणुओं के पररुपर सयोग होने से दयणुक नाम का एक द्वन्य 
विशेष उत्पन्न होता है, फिए जब तीन इधणुक एक जगद संयुक्त 
द्वो जाते हैं. तय ज्यशुक नाम का एक द्रव्य विशेष उत्प्न द्वोता दै 
और चार ज््यणुक मिलने से एक चत्तुरणुक उत्पन्न द्वोता दे। 

इस क्रम से मद्दती ( बडी ) प्थिदी उत्पन्न दो जाती है । महाव्‌ 
ज़रू उत्पत्न हो जाता दे । मद्दान्‌ तेज्न उत्पत्त होता है और महाव 
वायु उत्पल्न होता दै। परमाणु तो सृष्टि मे अनन्त भरे पढे दे. 
फ्योंकि परमाणु नित्य है । 





नपम सत्र ४२१ 


कल , ५००० ८ 
पूव कस्पके सनुसार सृष्टिके दोतेमे “ धाता यथा पूबेमकत्पयत ” 
इत्यादि श्रुत्ति प्रमाण है 








प्रय 

ईश्वर की संजिद्वीपा ( विनाश करने की इच्छा ) से अर्थात्‌ 
जय उत्पल्न द्रब्य के विनाश करने की ईश्वर को इच्छा दोती 
डदैतव परमाणुआमे क्रिया उत्पन्न दो ज्ञाती है, भिससे परमाणु- 
इंच का विभाग हो ज्ञाता दे मर हृयणुक्र फ़ा नाश हो जाता दे 
ओर द्वबणुक के नाश द्वोने से ज्यणुऊ का नाश और ज्यणुक फे 
विनाश से चतुरणुक का नाश दो जाता दे इस क्रम से फरयिवी 
आदि अवयवी पदार्थणा नाश दो जाता दै। सब कार्य द्रव्य केः 
ध्व प्॒ को प्रढय या अवान्तर प्रढ्य कद्दत हैं। सर्य भाव काये के 
ध्वस को 'मह्मप्रछय' कद्ठते है । 

यद्यपि समयायी कारण के विनाश द्ोने से काय का विनाश 
माना जाता दे किस्तु यद्ा समयादी कारण जो पय्माणु दे वह 
नित्य दे उसका विनाश तो नहीं होता दे तथापि असप्रवायी, 
कारण जो परमाणु-ह्ुय का सँयोग दे उसके विनाश से हृयणुकऊ रूप 
कार्यका विनाश दो ज्ञावा है ओर समवायो कारण रूप हृयणुक के 
नाशसे ज़्यणुक का नाश द्वोता ढे। इस कमसे अवयवी कार्य का 
विनाथ द्वी जाता दे. । है 

सर्वत्र अपमवायी कारणऊे नाशसे द्रव्य का नांश दोता है यह 
नंवीनोका मत है । 


श्श्र्‌ दुखन तत्त्व रज्ाकर 





परमाएु-वाद 
बैशेषिक और नैयायिकों का परमाणुवाद प्रसिद्ध दै। 
प्रश्य--परमाणुके सदूभावमे क्या प्रमाण दे यानी परमाणु क्यों 
“माना जाता है ९ 





समाधान-“जालूसूर्यमरी चिस्थ॑सूक्ष्मतम॑ थत्‌ दुश्यते तत्‌ साव- 
यब॑ चाक्षुपद्॒व्यत्वात्‌ पटवतू-- थानी गवाक्षसे जो सूर्य फी किरण 
आती है उसमें सूक्ष्म से सूक्ष्म जा धूछ की कणा दिसिलायी पड़ती 
* बहु सावयव है , नेत्रसे प्रत्यक्ष दोने फे कारण, पट की तरह।” 
#ज्यणुकाबयबो ६पि.. सावयवः मद्ददारम्भकत्वात्‌ तन्तुबत्‌- यानी 
ज्यशुक (अपतरेण) का अवयव भी सावयव होता दै फ्योंकि वह 
“महत्‌ परिमाण करा आरस्भऊद्दे तन्‍्ठु की तरह।”? 


साराश यह दे कि ज्ञो जो मइत्‌ परिमाण फा आरम्भक द्वोता 
है बद सावयब द्योता ही दै । इचणु के भी महत्‌ परिमाणशाली 
ज्यणुक का आरमस्म्क ( उत्पादक ) होता है, अतः सावयव 
दे । जो उबणुक का अवयब दे पह परमाण दे और वह परमाणु 
नित्य है फ्योंकि उस को कार्या मानने से अनयस्थां दोष हो 
जाता दे ओर मेरू पत्र तथा सर्पप ( सरसों ) इन दोनों के 
“परिमाण होने का दोप उपस्थित हो (जाता दे क्योंकि किसी एक 
अवयब को निंस्वयव नहीं मानने से अवयब के अवयव,डसके अवयक 
ऊछके अबयव इस क्रम से अवयव की धारा दोने और कहीं विभाम 


नवम॑ रत्न ५१३ 


नहों रहते से मेढ ओर सर्पप के परिमाण में विभेद फैसे कहां 
जा सतफता है १ 


जत्मा 


“ज्ञानाधिकरणमात्मा--यानी जिस मे ज्ञान गुण रहता है दद्दी 
आत्मा है ।" आात्मा दो प्रकारके होते हैं-- जऔीवात्मा भौर 
परमात्मा । 

जीवात्सा 


सुख आदि के आश्रय फो जीवात्मा कहते द। जीवात्मा प्रति- 
सरीरमे भिन्न एपं विभु ( व्यापफ ) ओर नित्य है । 

प्रश्व-- 'मनुष्यो5ं, प्राह्मणोष्डम! इत्यादि सर्वत्र 'अह' प्रतीतिका 
शरीर ही विपय है ऐसा शात होता दै तय 'शरीर से भिन जीवात्मा 
है! यह केसे कहा जा सकता दे १ 

समाधान-- शरीर आत्मा नहीं दे क्योंकि इँस्त, पाद 
आदि भी तो शरीर ही हैं, उनके नाश होने पर आत्मा काभी 
पिनाझ दो जञाबगा। इन्द्रिय भी आत्मा नहीं, क्योक्ति “योडह घट- 
मदर सोइह इदानीं स्पृशामि” इस प्रझारके अनुसवान का अभाव 
हो जायगा ॥ 

मेज इन्द्रिय के छारा घट ढ्रेखा गया था झोर त्वचा के द्वारा 
स्पर्श किया जाता है तव “जो में घट देस चुका हु वहीं में स्पर्श 
करता हू” इस प्रकार का अनुसन्धान (पत्यमिशञा) नृद्दो दो सस्ता है 

रे३े 


५१४ दशन शर्स्व रत़्ाकर 








क्योंकि अन्य के हारा जो अजुभूत पदार्थ दे उसका अनुसन्धान 
अन्य को नहा होता दै इस लिये देह और इन्द्रिय से अतिरिक्त 
जीव माना जाता है। एक एक शरीर में सुल्ल आदि की विभिन्नती 
दीखने से एक एक शरीर में भिन्न भिन्न जीव माना जाता दे । 

जीवात्मा परमाणु-परिमाण यानी अत्यन्त सूक्ष्म परिमाण 
नहीं हो सकता है फ्यांकि समस्त शरीर-ब्यापी जो सुल्-दुःस डर 
डनकी उपलब्धि नहों होगी यानी समस्त शरीर के किसी भी अंगके 
कटने पर जो दुःफका अमुभव होता दे वह नहीं होना चाहिये क्योंकि 
आँमा के परमाणु की तरह परिमाण मानने से उतने ही सूद्रम 
प्रदेश में सुख-दुःख की उपलब्धि द्वोगी और समस्त शरीर में सुप- 
दुःख को उपर्ब्धि नहीं होगीओर समस्त शरीर में सुख-हुःस 
दी उपछब्धि होती है यह सार्वजनिक प्रत्यक्ष दे। 

मध्यम परिमाण भी जीवात्मा नहीं हो सझता दै क्योंकि “यत्‌ 
मध्यमपरिमाणं तदनि-यम्‌--- यानी जो मध्य परिमाण दाढा होता 
है बह अनित्य ही होता दै” इस प्रकार की व्याप्ति रहने के कारण 
मध्यम परिमाण मानने से जीवात्मा 'अनित्य हो जाता दे भौर 
जीवात्मा के अनित्य द्वोने से ऋतहान ओर अऊ्ठतास्यागम ये दोनों 
दोप हो ज्ञाते दे । 

साराश, यद्द कि संसार में कोई*सुखी और कुः्सी जीव देखा 
जाता है । इस प्रकार की सुस-दुःस की विचित्रताका हेतु उसके ईरई 
जम क सुझुत और दुष्ट्टत हैँ यह्‌ तक-सिद्ध दे ॥ 


है. 
चवम रत्न 9६ 
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यदि जीवात्मा को अनित्य माना जाय ठो पुराऊुत कर्म का 
अरित्याग हो जाता दै और विना डिये कमे का फ भोग द्वोने 
छगेगा तब सृष्टि की मर्यादा निय्रप्तित नदों रेगीं मतः मध्यम 
परिमाण जीध का नहीं दो सरुता दे । 


परमात्मा (ईश्वर) 
नित्य शान का जो अधिररण ६ वह ईश्वर दै। 

प्रश्--ईएबर दे” एस में क्या प्रमाण दे ? ईश्वग्फे अस्तित्वमे 
प्रत्यक्ष प्रमाण वो दे नहां,फ्या।क प्रत्यक्ष प्रमाण दो प्रकार झोते ह-- 
एक बाह्य भर एक आसभ्यत्तर। उसमे बह प्र यज्ञ तो नदों हो सऊता 
है फर्योकि ईश्वर नोहूप यानी रूप-रद्ित द्रन्य दे भोर बाह्य प्रत्यक्ष 
रूपवान्‌ द्रव्य का ही होगा दै। आभ्यन्तर प्रत्यक्ष भी ईश्कर का कं 
हो सकता दे क्योंकि आत्मा के धर्म हो सु भादे हे उन से ई वर 
अतिरिक्त पदार्थ हैँ. और आन्तर प्रत्यक्ष सुख गादि का दी होता दे, 
जो आत्मा के घम दू उन से अत्तरिक्त क्सीका दी भान्तर पत्त्यक्ष 
नहों होता है अतः ईश्वस्का वाह्य था आध्यन्तर फ्िपी प्रकार का 
प्रत्यक्ष नहीं हो सकता दे इस लिये प्रत्यक्ष प्रभागसे ईश्वरका 
अस्तित्व छिद्ध नहीं हो सम्ठा है। 


घ१६ दर्शन तत्त्व रत़्ाकर 


समाधान-- अनुमान प्रमाण से ईश्वर की सिद्धि होती दै क्योंकि 
+प्षित्यादिक कर जन्य॑ कार्यत्वात्‌ घटबत्‌-यानी पृथिदी भादि सब 
कर्तृ जन्‍्य है अर्थात्‌ उन सब॒का कोई कर्ता अवश्य है फ्योंकि वे कार्य 
यानी उत्पत्तिशाली पदार्थ हैं, घटकी तरह।” समस्त पदार्थ कत्ते - 
जन्य हैं उनका कर्ता कोई मनुष्य आदि दृष्ट नहीं दे अतः जो उनका 
कर्ता दे वहो ईश्वर हे इस अनुमान के द्वारा ईश्वर की सिद्धि 
द्वोती है । 

ज्ञान-चिकीर्पा और ऋृति जिस में रददे उसे कर्ता कहते हैँ । 
सकल परमाणु आदि सुक्ष्म पदार्थों के द्रष्ठ दोने के काएण ईश्वर 
सर्वेज्ञ हैं। उपमान और आगम वैशेषिकके मान्य द्वी नहीं। ईश्वस्के 
सस्तित्वमें अनुमान प्रमाण दै अवः ईश्वर है! यद्द निश्चित है । 

है “सुखाद्‌ पलब्धिसाधनमिन्द्रियं मन+- सुस-ुःण आदि आन्तर 

धर्म की ज्ञो उपलब्धि होती दे उसका साधन मन दे। 

एक एक आत्माको एक एक मनकी आवश्यकता दे, आत्मा अनेक 
हैं अतः मन भी अनेऊ (अनन्त) हैं और नित्य हैं. | मत अण,रूप ड़ 
यानो मनका परिमाण अणू, ( अति सूद्ष्म ) दे । 

मध्यम परिमाण या विभु परिमाण नहीं है। मध्यम परिमाग 
सानने से अनित्य हो ज्ञाता दे ओर विभु परिमाण माननेसे शान 

मान के प्रति “आत्म-मनःसंयोग” अछमवायी कारण कट्दा गया 

है। मन को विभु मानने से असमवायीकारण के अभाव द्वो जे 
से'कोई भी जाल उत्पन्न नहीं दोगा क्योकि आंत्मा विमु दै ओर मन 


सम सत्र , श्श्७ 


भी विमु होगा और दो विमु पदार्थों का संयोग नहीं माना जाता 
'है। यदि विभु-ठय का संयोग माना जाय तो उसका संयोग नित्य 
"दोगा ओर उस के नित्य संयोग रहने से सुपुप्ति का अधाव हो 
जायगा। 'पुरीवत! नाड़ी से अतिरिक्त स्थलमे आत्म-मन-संयोग 
सदा विद्यमान रहता दे । मत के अपु-परिमाण मानते से जब 
मन 'पुरीतत! नाम की ना में प्रवेश करता दे तब लुपुप्ति होती दै 
मर जय उस नाड़ो से निकछता दे तन क्षामद़ी उत्पत्ति होती है 
यानी कुछ शान होने ढगता है अतः मन अण्‌ दे यह निश्चित 
होता दे । 2 
अनुनव 
स्मृति से भिन्न जो ज्ञान दे उसे अनुभव कहते दें ओर संस्कार 
मायसे उत्पन्न ज्ञान स्वृति दे । अतुभव दो प्रकार के होते हें-- यद्याथे 
ओर अययाये। 
है यथाये 


ध्द्गति तत्मफारकोउलुभवों यथार्थ-तद्रिशेष्यक और तत्मकारक 
जो ज्ञान है उसे यथार्थ अनुभव कहते हैं । इसी फो प्रमा' भी 
कट्टते दूँ । 
अयधार्थ 
वद्भाववति वत्यक्रारश्चायथार्थ:--अन्य विशेष्यंक और अन्य 
प्रकारक जो ज्ञान है उले मयथार्थ कद्दते हैं। 


श्श्८ दर्शन तत्त्व रत्नाऊर 
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वैशेरिक मनमे यथा अतुभव दो प्रक्ारे ही द्वोने हैं। जेसेः-- 
प्रत्यक्ष, अनुमिति । 

उक्त दोनों प्रऊास:्के अवुभय्र्रे करण भी दो होते ६। वे* 
प्रमा के करण हे अतः उन्हें प्रमाण कहते दें। प्रत्यक्ष, अनुमान ये 
दो प्रमाण माने जाते हैं | 

फारण 

“अनल्यथापिद्वनियतपूर्ववृत्ति व॑ कारणत्वम्‌”-- जो अन्यथा 
सिद्ध न हो और नियतरूप से पूर्ववर्तों हो बह कारण कहा जाता 
दै।ज्ेसे पट के तन्‍्तु आदि और घटके मृतिका आदि फारण दें। 
अन्यथासिद्ध तीन प्रकार के होते हू! 


प्रथम अन्यथा सिद्ध 
«“येन सददेव यस्य य॑ प्रति पृर्व॑उत्तित्वमबगम्यते तदन्यथा सिद्धम्‌?। 
जिस कार्य के प्रति जिसके साथ ही जिसको पूर्व-वर्चिता ज्ञात द्वोती 
है बह उससे अन्यथा सिद्ध होता है। जे पटके प्रति, उस्तुरूप 
ओर तन्तुत्व की जो पूर्ब-बर्चिता है बह तन्तु के साथ ही है अतः 
तनन्‍्तु से तन्तुरूप या तस्तुत्व अन्यथा सिद्ध हो जाता है इस लिये 
पट के प्रति तन्तुरूप या त्तुत्व करण नहीं द्ोवा दै। 


दूसरा अन्यथा सिद्ध 


अन्य॑ प्रति पूर्वमनत्तित्वे ज्ञात एवं यस्य यं प्रति पूर्व्नत्तित्वमवगन 
स्यते त॑ प्रति तदस्यथा सिद्धम । 
0 ] 


अन्य काय के प्रति पुवेततत्तित्य ज्ञाव रहने पर दी जिस के 
प्रति जिसको पर्न-चर्िता शात्र द्वोर्ती दे व्‌ उस के प्रति गनन्‍्यथा 
सिद्ध दे । जंसे “ब्द” काये के प्रव आऊाग की पूय्वर्तिता 
शत रदने पर द्वी पट रूप करा: के प्रति आकाश का पूर्व-वत्तित्व 
ज्ञात द्ोता हे अतः पट रूप कार्य के प्रति आऊाश अन्यथा (सद्ध है । 


तीसरा अन्यथासिद्ध 


'अस्यतफ्ल्नियतएूवश्धचिन एवं... का्येरम्मच्े तत्सद- 
मूतमन्यथासिद्वम-- अन्‍य सस्‍्थछ में जिसका नियत पूर्रंबतित्व 
सिद्ध दे इस से द्वी कार्य सम्मव होने पर उस के सदभूत जो दे वह 
अन्यथासिद्ध दे । जंसे-- पाफन-स्थछ में गन्ध के प्रति द्ब्यता 
पूर्वत्तित्व सिद्ध द्वी दे ओर उसीसे गन्ध रूप कार्य सम्भव द्वोने पर 
सन्चके प्रति उसके सहभूत रूप-प्रायभाय अन्यवासिद्ध दे। कोई 
भी अस्यथासिद्ध कारण नहीं कहता दे। किसीके मतमे घटके प्रति 
रासम आदि अन्यथासिद्व है माना गया दे तन नियत' शब्द व्यर्थ 
दी जंचता हैँ । 

कार्य 
“ब्रागमा्-प्रतियोगि कार्यम्‌--चानी प्रागभाव का जो प्रतियोगी 
द्वोता दे अर्थात्‌ मिक्षकता प्रागुभाव द्वोता दे वद्द कार्य दै।” 
कारण तोन प्रकार के द्वोते दें। समवायी कारण, भप्तम्रवायी - 
कारण ओर निमित्त कारण। 


६२० दर्शन सस्खू रत्नाकर 


समवायी कारण 
“यमूसमबेत्त कार्यमुत्पययते तत्समवायिकारणम्‌ --यानी जिस में 
सम्रवाय संबन्ध से काय उत्पन्न होता दै बहू समधायी कारण है ।” ' 
जैले--तन्तु तो पटका समवायी कारण द्वै ओर पटरूप का समवायी 
कारण पट है। 


असमवायी कारण 


“कायग-कारणेन वा संदैकस्मिन्नर्थ समवेतत्वे सति यत्‌ कारणम्‌ 
तदसमबायि कारणम्‌।” 

कार्य जो पट दे उसके साथ एक तन्तुरूप अर्थमें समवेत हो कर 
चल्तु-संयोग कारण है अतः तत्तु-संयोग पट का असमवायी कारण 
दै यानी तन्तु-संयोग दोने से हो पट वनता दै इस छिये तस्तु-संयोग 
पट का कारण हैँ ओर वह तन्‍्तु-संयोग समवाय संबन्ध से तन्‍्तु में 
रहता दे ओर कार्य भी यानी पट भी समवाय सम्बन्ध से तन्‍तु में 
रहता दे । 

इसी प्रकार किसी स्थर्में कारणके साथ यानी कारण जो पट हैं 
उसके साध एक तन्‍्तुमें समवेत हो कर पढ-रूपका तन्धु-झूप कारण 
दे अतः पट-रूपका तन्तु-रूप असमवायों कारण दे यानी तम्तु- 
रूप सवंदा पट रूप का कारण द्वोता दे क्योंकि जैसा वन्‍्छु (सूता) 
का रूप रहता दे वैसे रूप का ही पट ( वस्त्र ) तैयार द्वोता द्द 
अतः पट रूप का कारण दन्तु-रूप द्दोता है और घह तन्‍्तु-रूप 
अपने कारण तन्तु में समवाय सम्बन्ध से रहता दे और उस तरस 

दर 


में पट भी समवाय सम्बन्ध से रहता दे इस लिये पट-रूपके कारण 
जो पट दे उसके साथ तन्तु-रूप भी तन्तु मे समवेत होने से पट 
*रूप का सप्तमधायी फारण तन्तु-रूप होता है । 
निमित्त कारण 
“समवायि-असमरवायि-मिन्नकारण निमित्त कारणम्‌-- समवायो 
कारण ओर | असमवादी ऊारण से मिन्न जो काणए है घह निमिति 
कारण दै।” घट के दण्ड, चक्र, चोवर जादि और पट के कुबिन्द 
( जुलाद्वा )) वेमा आदि निमित्त कारण हैं । 
पमा ( यथार्थ ज्ञान ) * 
बेशेपिक के मतमे प्रत्यक्ष, अनुमिति ये दो प्रकार फी द्वी प्रमा 
यथार्थ ज्ञान माने जाते हे अतः प्रत्यक्ष, अनुमान ये दो ही प्रमाण 
भी माने गये ई । हि 
ध्रत्यक्ष भमा 
/इन्ट्रियार्थ लन्िकर्पोत्पल्न ज्ञानमव्यपदेश्यमज्यमिचारि व्यव- 
सावाप्मऊ प्रत्यक्षत्‌ू- ( गौतम सूत्र १४१।४।)” 
'अव्यपदेश्य' शब्दका अर्थ निर्विकल्पक प्रत्यक्ष है और व्यव- 
भायात्मक शब्दका अर्थ सविकत्पक प्रत्यक्ष है। 
चश्लुणदि इन्द्रिय हैं, घट आदि अर्थ दें, संयोग आदि सन्नि- 
कर्प हैं, तज्जन्य जो ज्ञान दै यानो इन्द्रिय ओर विषय के सन्निकप से 
जो ज्ञान होता दे उस छान को प्रत्यक्ष कहते हैं । प्रत्यक्ष ज्ञान भी 
दो प्रकार के हैं--- सविकल्पक और निर्विकल्पक |, 


श्श्र्‌ दर्शन तत्त्व (रक्नाकर 





सविकल्पक 
“विशेष्य-विशेषणसम्बन्धावगाहि ज्ञान सविस्ल्परूम”--विसेप्य, 
विशेषण और उम्नन्धका जिसम ज्ञान होता है डसे समिकल्पक 
ज्ञान कहते हे । जसे - स्यामोडयम त्राकह्णोड्यम्‌ इत्यादि नाम; जाति 
आदि विशपण-विशप्य सम्बन्धाबगाहदो ज्ञान दे । संबिकल्‍्पक को 
विशिष्ट बुद्धि कद्दते हें । 
निर्विऊल्पक 
“॑विशेपण विशेष्य-सवन्धानवगाहि ज्ञान निविकछएपम/-- मिस 
शानमें विशेषण विशष्य ओर सम्वन्धका भान नही होता दे उस निवि- 
कल्पक ज्ञान कहते हू । 
घट-रूप आदि के साथ चल्षु सन्निकर्प होन पर प्रथम्र पृथर 
पथफू रूपसे घट ओर घटत्व आदिका जो ज्ञान टोता दे उसमे 
पहला निर्विकल्पक ज्ञान होता दे। उत्तर शान यानी वादम सबिकल्पक 
ज्ञान होता है। निर्विकल्पक ज्ञान कहने मे नहीं आता दे [कि वह 
ऐसा शान दे जसे घालू वा गूग का ज्ञान कहने में नद्ठां आता ह्दै। 


छः+प्रफारके सन्निकर्ष 


सयोग, सयुक्त-समवाय, सयुक्तसमवत-समवाय, समवाय, समवेत- 


समवाय, विशेषण-विशेष्यमाव | ५ 


मेन के द्वारा जो घट फा प्रत्यक्ष दोता दे बहू सयोग सम्बन्ध से 
होता दै। घट के, रूप का प्रत्यक्ष 'सयुक्ततमवाय! संपन्ध से होता 


नवम, रत शर्३्‌ 


कि 'जजनजमरीजर व + 








'>जन्जन्‍जजजण 3. ल्‍न्‍जरज- 


घदन्रूव की छूपत्व जाति का प्रत्यक्ष 'सयुक्ततमवेतसमवाय' संवन्ध 
से द्वोता है । 

,.. औतऊ द्वारा जो शब्दझ्ा साक्षात्कार (प्रत्यक्ष ) होता है बढ 
धमवाय' सयन्ध से होता है। 'समश्तसमवाय” सबन्ध से शब्दत्वका 
साक्षात्कार ह्वोवा दे, विशेषण विशेष्यभाव सम्बन्धस अभावद्धा प्रत्यक्ष 
दोहा दै। उक्त छ प्रजार क सत्रिफर्ष होत हैँ इन्हीं उ प्रकार क 
सनिऊपों से प्रत्यक्ष ज्ञान द्ोता दै इससे 'पोदा सन्तिकर्प कदत हैं, । 

यल्यक्ष प्रमाण 

उक्त प्रयक्ष शानका करण (साथन) इन्द्रिय ६ अत इन्द्रिय फो 
प्रत्यक्ष प्रमाण कइत दे । अर अलुमितिझ्या विचार स्यायदर्शनमे 
विशदु रूप से ऊिया जाया अत सका यद्वा विचार नह्ां फ्िया 
जाता दे क्योंकि बढ प्रक्रिय दशेपिक दशन की भी प्राय समान दे। 

बैशेपिफ के अनुसार रपमिति तो अनुमितिम द्वी अन्तगेत मानी 
गयी दे अत उपमिति अलग मान्य नहांँ ओर वैशेषिक फे मतमे शब्द 
प्रमाण तो माना ही नहाँ जाता ह्दै 


# वेशेषिक दशन समाप्त # 


श्श्४ं दुशन तत्त्व० रल्ाकर 


न्याय दरोन धारम्भ 

न्याय दर्शनक्ा मूल आचाय यानी प्रवरतेक गोतम मुनि हैं. आ 
इस दर्शनकों गौचम दशन भी कह्दते हैँ। वहुत विशद॒रूपसे इस 
सागोपाग अनुमानका निहूपण फ़िया गया द्वे अत' इसको “ल्याय- 
दर्शन” कहते है । 

इसे आन्वीक्षिकी विद्या भी कहते दे ॥ वेशेपिफ दर्शनकी तरह 
प्राय, न्‍्यायदर्शन की प्रक्रिया है, कुछ द्वी विभेद दै। न्‍याय-शाखमे 
सोलह पदार्थ माने गये हैं । 

सोलह पदार्थ 

प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृश्टान्त, सिद्धाल्त, अवयब, 
तक, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हेल्वाभास, छड) जाति नि- 
प्रदस्थान ये सोलह पदार्थ स्याय-शास््रमें कहे जाते हैं । 

प्रमा ४ 

स्याय दरर्शनमे प्रत्यक्ष आदि चार भ्रमा यानी यथार्थ शान माने गये 
हैं। प्रत्यक्ष प्रमाका लक्षण वेशेपिक-दर्शनमे हो चुका है अत' पुनः उसका 
विचार यद्दा नहीं किया जाता दे । प्रमाके करण प्रमाण भी चार दैं। 

अल्ुमान 


“अलुमिविकरणमनुमानम्‌--- अुमितिरूप ज्ञानका जो साधन ई 
ज्से अलुमान प्रमाण कहते दें । ” 


नश्म रत ४३६ 


अनुमिति 
«६. “परामर्शजत्यशानमनुमितिः--परामर्श से ज्ो ज्ञान उत्पन्न दोता 
है इसे अतुमिति ऊहते हैं ।” जेसे--'प्रतो वहिमान' यद्द ज्ञान अबु- 
मिति है। 
परामर्श 
“व्याप्ति-विशिष्पक्षयमंताज्ञान परामर्श:-ब्याततिविषयक जो पश्च- 
धमंताऊ्र ज्ञान है उसे परामर्श कद्दते हें।” जैसे--“बहिब्याप्य 
धूमवानय॑ पवेतः” यानी वहि (अप्नि ) घूमका व्यापक है अर्थात्‌ 
धूम से अधिक प्रदेशमे अप्रिड़ी सत्ता दे क्योंकि जहां जहां घूम 
रहता दे चह्मंं तो अमरि का रहना अनिवाय ही है और जद्दा धूम 
नहों भी दे वहा भी वहि को सत्ता ( अवस्थिति ) देखी जाता है, 
जैसे अयोगोलक (अग्रिरूप-लोहपिण्ड ) में हे, अतः वहि ज्यापक 
है जोर धूम ज्याप्य है इस प्रभार बहि-घुमके व्याप्य-न्यापफभाव 
संबन्थफे ज्ञात होने पर “बहिके व्याप्य जो धूम दे वह धूम इस 
पर्वेतमे दे” इस प्रकारका जो ज्ञान द्वोता द वही “परामर्श है । 


कर 
च्याएत 


« यत्र धूमस्तत्र बहिरितिसाहचर्यनियमो व्यात्तिः | जद्दा जद्दा 
धूम दै वद्दां बहा वह़ि दे इस प्रकार जो धूमके साथ वहिका साइचर्य 
है वद्दी व्याप्ति दे 
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पश्चषचमत्ता 


डे 
४ व्याप्यस्य पर्बतादिल्वत्तित्वं पक्षधर्मता-- व्याप्यका जो पवेत 
आदि प्रदेशमे रहना द्वै॑ वही पक्षथमंता है |” 


साराश यद्‌ कि जिस प्रदेशमे व्याप्य रहता है इस प्रदेश मे 
नियमतः व्यापक रद्दता ही है इस प्रकारके निश्चय रहने से सो 
प्रदेशमे व्याण्यकफे अस्तित्वका जब निश्चय द्वांता है तब उक्त निश्चय 
से जो ज्ञान उत्पन्न हाता दे यानी जब इस भ्रदेशमे उसका व्याप्य 
मोजूदई दे तय व्यापक भी उक्त प्रदेशमे अवश्य दे यद्ध ज्ञान अनुमिति 
है ओर उसका जो साधन घूम आदि दै वह “अनुमान! है । लिंग 
( चिन्द्‌ ) को देख कर लिंगी ( चिन्दवाले ) का जो ज्ञान होतादै 
वह अजञमान प्रमाणके द्वारा द्वोता दै। जंसे धूमको देख कर अप्निका, 
कारोगरीको देख कर कारीगरका ज्ञो ज्ञान होता दे बह अनुमान 
प्रमाण का कार्य है । 


छिल्ठन या अनुमान 


जिसके द्वारा अनुमिति द्वोती द्वे उध्को लिंग या अनुमान कहते 
हैं। ज॑ंसे धूम आदि। 


लिट्ठी या साध्य 


अनुमितिझा निदान व्याप्ति दे यानो उक्त प्रफारका साइचर्य-नियम 
है। व्याप्त दो प्रकौरवी होती इ-- सम व्याप्ति और विपम च्याप्ति। 


चंवर्म॑ रत्न श्र७ 
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समन व्याप्ति 


»« जहा व्यापफओर ब्याप्य इन दोतनोंकी सत्ता समान रूपसे 
रहती दे वहां सम व्यात्ति कद्दो जाती द। जसे गन्ध भर पृथिवीत्य 
का दे, जद्गां गन्ध है वहां प्रथिवीत्व दे ओर जहा पृथिवीत्व दे वहीं 
गन्घ दे ! 

विपन व्याप्ति 


जद्दीं व्यापफ ओर व्याप्य न दोनों पी सत्ता न्यूनाधिक रूप से 
रहती दे यानी व्यापक अविक देय में रहता है भार उससे अपेक्षा 
ब्यान्य ल्यूत देश में रदता दे बहा विस व्यात्ति कही जातो है। जसे 
आगन ओर धूम ऊी दे, क्थाकि धूम को अपेक्षा अग्नि अविक देश में 
रा है । * 
त्रिविध अनुमान 
अँथ ततूपूवेक॑ त्रिवियम मान 'बरसेम्वत-सामास्तेब्टथ 
(न्याय दशत १ । ५) 
ततत पूरवेक अर्थात प्रत्यक्षविशेष मूलऊ शान अनुमान दे, चढ़ तीन 
प्रकार को है, जंसे-पूर्ववल, शेपपत्‌ आर समास्यतोर्ट | 
प्रिविध आर॒मानवाचऊ जो पृदवट, शेपबत्‌ और ,समान्यतोच्ट ये 
त्तीन शब्द है उन के अनेऊ प्रकार अर्थ अनेक स्थान में उपछठ+ है: 
किन्तु वात्स्यायनक्ा ताह्पय यद्धा वर्ण्तदै। ? $ 


के 
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पूवेवल्‌ अनुमान 
कारण-दर्शन से ज्ञों कार्य का अनुमान दे अर्थात कारण-लिंगक ' 
जो अनुमान दे उसे पू्देबत अनुमान कहते हें । 
जैसे मेघ के अतिशय दर्शन से जो ब्रष्टि का अनुमान किया 
दि हे 
जाता दे फि शीघ्र ही वृष्टि होगी इस प्रकार ब्ृप्टिरूप काये काज्ञों 
अनुमान दै वह पूरंवबत अनुमान दे । 


शोपचत्‌ अनुमान 
कार्य दर्शन से कारण का अनुमान द्वोता दे अर्थात्‌ कारय-लिंगक . 
जो अनुमान दे उसे 'शेपवत्‌ अनुमान कहते हैं । 
जैले नदी की अत्यन्त वृद्धि दुख कर यदा ब्रृष्टि इई है ऐसा 
जो अनुमान कियाट्जाता दै वह शेपपत्‌ अनुमान दे । 


सामान्यतोदषठ अनुमान 


कारण ओर काये मित्र केवछ व्याप्य वस्तु को झख कर जो 
अनुमान किया ज्ञाता दै उसे 'सामान्यतो दृष्ट' अनुमान कहते ६ । 
चात्स्थायनने 'साम्रान्यतो दृप्ट अनुमानका छुछ भी लक्षण 
नहा किया दे किन्धु सूर्य के गमनानुमान को सामाल्यतों दृष्ट का 
उदाहरण कहा है। ० 
उदुयोतकर और विश्वनाथ प्रमृति नैयायिकने काय ऋरण 
मिलन लिंगक अतुमन को 'सामान्यतोदष्ट' कद्दा दे । 


डउदयनाचार्य प्रभृत्तिके मत 
* उदयनावार्य, गह्नश, विश्वनाथ प्रभ्ति सैयायिफोके मतसे 
फेवल्लान्ययी अनुमान “ पूर्वेददूनुमान ' दे) फेवल व्यतिरिकी अनु- 
मान 'शेपपत्र' अनुमान दे। अन्वय-ज्यतिरंकी अनुमान 'सामान्यतो- 
हुए अनुमान दे। उत केबलछात्वयी आदिसे भी उत्त लोगोंका 
मत-भेद दे । 
केचलान्बयी 

उदयनाचार्यक मत फेवलमात्र अन्वयके सहचार-ज्ञाव द्वारा 
जिध्त :स्थठ्मे देतु-साध्यकी व्याप्ति का निश्चय द्वोता दे वदा 'हेंतु! 
फेचडान्च॒यी(फ्टा जाता है | 

गड्ेशोपाध्यायके मतभे जिस स्थलूमे केवल अन्वयकी व्यांप्ति- 
ज्ञान द्वारा अनुमिति दोती दे बहांका 'अन्वय-व्याप्ति ज्ञान! फेबल्ास्वयी 
कह्टछाता है । 

हु केवल व्यतिरेकी 

डदुयनके मतमें फेवछ व्यतिरिक-सहचार हारा अहम हेतु ओर 
साध्यड्री व्याप्ति का निर्णय द्ोता है वहा 'देत' फेवढ व्यतिरेषी 
है किन्तु गक्लेश के मतमे फेवल व्यतिरक व्याप्ति जान के द्वारा 
अमुमिति होने पर बह “व्याप्ति-तान! केवछ व्यतिरियों है। 

अन्वय-ब्यतिरेकी 

& भर ः हि. 2 हे 
/ उदुयनफे,मतमे जहां पर अन्वय जोर व्यतिरिकी उभय सहचार- 
३४ 
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द्वारा ज्याप्ति का निश्चय होता दे वहा जो देतु' है बह अत्वय- 
व्यतिरेको कहलाता है । 

गक्नशके मतमे डक दोनों प्रकार की व्याप्ति-दारा जो ध्याप्ति* 
ज्ञान होता दे वह व्याप्तिज्ञान 'अन्वय-ब्यतिरेकी' कहछाता है। उस 
य्याप्ति ज्ञानके रहने से अनुमित्रि होती है 

स्रारांश यह फि, प्रत्येक अनुमान में प्रथम व्याप्य-ब्यापक 
भाव रूप संवन्ध का ज्ञान रहना आवश्यक है । ब्याप्य-ध्यापक 
भाषु सबन्ध जात होने पर जिस प्रदेश से व्यापक पदार्थ का प्रत्यक्ष 
नहो होता दे किन्तु उसके व्याप्य मात्र का प्रत्यक्ष होता दे या अल्य 
रूपसे निश्चिय द्वोता दे, उस अदेशमे उस व्याप्य पदार्थरे शान विशेष- 
प्रयुक्त उद्धके व्यापक पदार्थ का जो ज्ञान विशेष उत्पन्न द्वोता दे बद्द 
शौन विशेष अनुमिति दे | 

लिह्-लिडज्जी 

अलुमान मे ब्याण्य पदार्थ ही देतुरूप से ग्रद्दीत द्वोादि हर 
व्याप्य पदार्थ को लिड्ठः कहते दे, ओर व्यापक पदार्द को लिश्ली 
कहते दें इस छिये लिद्ठ-लिट्लीका संवन्ध कद्दनेसे व्याप्य-ज्यापक भाव 
संबन्ध कद्दा जाता दे | 

किसी स्थान में धूम को देखमे से द्वी इस स्थान मे हि 
है इस प्रकार का श्षान धहुत लोगों को द्ोता है, इसी प्रकार कहीं 
पृत्र विद्येपओों देख कर या सब्द विशेष खुद कर रेछ याड़ी या ट्टीमए 
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फे शीघ्र आनेका अनुमान कर के यात्री छोग सावधान हो शाते ई 
यह छच-सम्मत है। 2 

वृक्ष के कम्पत फो देख कर या सॉंय-ध्वनि सुन कर 
द्वोमर के शीम आने झा टोग फ्यों नहीं अनुमान करते हैँ । 
इसका कारण उक्त स्थढमें व्याप्य पदार्थ का ज्ञान नहीं द्वोना दै 
अठः तऊ-सिद्ध दो जाठा है कि व्याप्य पदाथ्थके ज्ञान होने से द्वी 
इसके व्यापक पदाथे का शान होता दे और उसी को अमुमिति 
कडे हैं अर्थात्त ध्याप्य पदार्थ के ज्ञानसे मो व्यापक पदाथे का 
शान है पद्दी 'अतुमिति' दै।... 7 ! 

-परामरा' 


“बह्वि-व्याप्य धूम से युक्त यदद प्रदेश दें” इस शान फो ढिक्ष- 
परामश कहते हैं इस प्रस्वर के ज्ञान होने के वाद द्वी “यह प्रदेश 
बह़ि से युक्त दे” ऐसा ज्ञान होता दे यद्दी ज्ञान अनुमिति है। 
पूर्वाक्त लिल्व-परामश अनुमिति का चरम कारण दे श्सी ट्ये 
उद्योतफर ने 'लिज्लपरामश' को द्वी मुज्य अनुमान प्रमाण कहा है। 
जैसे --- “वयन्तु पश्यामः सर्वमनुमानमनुमिततस्तन्नास्तरीयेकत्पात्‌ 
प्रधानोपसजनताविवक्षाया लिह्डपरामर्श इति स्याप्यमू/ फापुनरत्र- 
न्‍्याय॥ ९ आनन्तर्यप्रतिपत्तिरितियस्मालिक्षपरामर्शावुनन्तर॑ शेपार्थ- 
प्रतिपत्तिरिति तस्माद्लिक्षपरामर्शो स्याय्य इति स्मृति प्रधानम्‌! 
( न्‍्यायवार्तिक ४ . सूत्र ) 
लिड दर्शन, व्याप्तित्मण्ण ओर छिंग-परामरश ये सब अनुमान 


2: 
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प्रमाण हैं इस में सन्देह नहीं, किस्तु उन में चरम कारण “लिगपर 
मश द्वी प्रधान दे । 
व्याप्तिस्परण 

बहिका धूम व्याप्य दे, अर्थात्‌ जिस जिस प्रदेश में धूम रह 
है उस समस्त प्रदश में वहि रहता ही दे ऐसा ज्ञान जिस व्यक्ति को 
ही चुका दे उस को उस विपय का एक संस्कार उत्पन्न द्वो जाता 
है । कभी किसी प्रदेश में जय वह व्यक्ति धूम को देखता है या अन्य 
प्रमाणू के द्वारा धूम को जानता दे तव सामान्यत- घूम मात में 
डस के पहले जो वहि-ब्याप्यता या वहि की व्याप्ति ज्षाब दे 
उसका स्मरण होता दे अर्थात्‌ धूम के रहने से उस प्रदेशमें वहि 
अवश्य रहेगा, यह उस के मन में आता दै उसी स्मरणको व्याप्ति- 
स्मरेंण' कहते दे । 

अलुमान हाउदार्थ का निर्वेचन 

ध्ञनु' पूर्वक 'माः घातु से भाव अधे में व्युद प्रत्यय कुंसने से 
“अनुमान! शब्द सिद्ध द्वोता दे ओर उसका अर्थ 'अनुमिति' दोता द्ै। 
|; हे अनुमिति 

यद्यपि परल्यक्षविशेष- मूछक एक प्रकार के ज्ञान को 'अनुमिर्ि 
कहते हैं। और उसी को मनुमाद भी कैद्ा जाता दै। इस प्रकार 
अनुमिति के अर्थ में द्वी अनुमान शब्द का प्रयोग च्ट दे किन्तु प्रमाण 
के विभाग में मर गातत्ने जब अनुमान शब्द का प्रयोग किया द 
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तथ यहां अनुमान शब्द के हवरा अनुमान प्रमाण सममका जाता है 
औरर 'अनुमीयतेब्नेन! इस अर्थ में 'अनु! पूषेक 'मएं धातु से करण 
अध में ल्युदू प्रत्यय करने से,'अनुमान! शब्द सिद्ध द्वोता दै। अर्थात्‌ 
जो यथार्थ अनुमिति का करण है वही अनुमान प्रमाण दै। पूर्बोक्त 
अनुमिति की तरह अनुमान भी प्रत्यक्ष विशेष-मूलक एक प्रकार का 
पान है । 

प्रत्येक अनुमान में दो पद्ार्था के परस्पर सम्बल्ध विशेष का 
ज्ञान आवश्यक द्वोत दै। दो पदार्थ यानी एक व्याप्य या व्याप्त 


दूसरा ज्यापक ! हु 
व्याप्य या व्याप्त 
कोई भी पदार्थ जिस पदार्थ के सर्वत्र आधार प्रदेशमे सम्बन्ध 
झुक्त हो कर रहता दे उसे व्याप्य वा व्याप्त कहते हैं । पु 
व्यापक 


फिल्ली पदार्थके सर्नन्न आधार-प्रदेशमें जिसका सम्बन्ध रहता है 
उसे व्यापक कहते देँ। 

जैसे--विशिष्ट घूम व्याप्य दे भौर वहि उसका व्यापक दे) 
विशिष्ट धूम को व्याप्त कर के वढ़ि रहता दे भर्थात्‌ शिस जिस! 
प्रदेशमे धूम रहता दै, सर्वन्न उस प्रदेशमें वहि रहता दी दे। वहिसे 
अतिरिक्त फिसी प्रदेशमें भी घूम नहों रद सकता है क्योकि घूमका 
बह्ि कारण दै | वह के विना घूम की उत्पत्ति द्वी नहों दो सकती है 
रत: घृम के सफल आधार में वहि के सस्बन्ध रहने से घूम फोम्पहि 


है 


क्र ७ 
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का व्याप्य या वहि-व्याप्त फदते हैँ। धममें वह्ि का उक्त प्रकार 
का ज्ञो सम्बन्ध दे उसी को 'व्याप्ति' कहते ते हैं। सर्वत्र सन्वन्ध का* 
ही नाम व्याप्ति! है । 

स्वार्थ और परार्थ के भेद से अनुमान दो प्रकार के 


होते हैं । 
स्वार्धालमान 


स्वयमेव अनेक रे घुम और वहिफका सहचार (एकत्र 
अवस्थिति) देख कर “यत्र घमस्तत्राग्नि:' इस प्रकार व्याप्तिज्ञान करके 
जो व्यक्ति पवत के समीप जाता दे और पर्वत में वह्ि दे या नहीं 
है इस प्राकार के संशय द्वोने से पर्वत में धूम को देख कर उत्ता 
व्याप्ति ज्ञान कु स्मरण करता है यानी जहां धूम दै वहां वहि दे 
इस पूर्व के निश्चय का स्मरण करता दै और वैसा स्मरण दोने से 
उसको “बहि-्याप्य धूमवान्‌ यह पर्वत दे” इस प्रकार का जो ज्ञान 
उत्पन्न द्ोता है वद्दी 'छिंगपरामर्श' दै । वही लिंगपरामर्श 
“पर्वेतोवहिमान:- यानी पर्वतमें वहि दै” इस अनुमितिरूप श्ञानका 
उत्पादक दै जतः वही स्वार्थानुमान दे । 


व्याप्तिज्ञान का हेतु क्‍या है . 
अनेक जगहके सहचार-दर्शन मात्र्से व्याप्ति-ज्ञान नहीं दोता द 
किन्तु व्यभिचार-ज्ञानविर्‌द-सहकझृत जो सहसचारज्ान दे वह व्याति: 
शान का हेतु या व्याप्ति-पाइक होता है, क्योंकि पार्थिवत्व भौर शेह 
डेबयत्व का शवशः फोठा, मन्दिर आदि में संदचार-दर्शन दोने प८ 
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भी मणि भादि में व्यभिचार हो जाता है अतः केवछ सहचारका, 
डेशेन द्वो व्याप्ति-प्रादक महों दे किस्तु व्यभिचार ज्ञानसे रद्दितु जो 
सहचार दशन दे वी सन व्याप्ति प्राहक द्वोता दे 
ज्यभिचार ज्ञान दो प्रकार का होता है--निश्चय और शका। 
उस बिरद्‌ यानी परित्याग कहीं तऊ से दोता है और कहीं स्वत, 
सिद्ध दै। 
धूम-बहिके व्याप्ति-ज्ञान में कार्य-कारण भाव के भग हो जाने का 
जो प्रसंग उपस्थित द्ो जाता द्वे उसी; तक से वहां व्यभिचार शंकाका 
निवारण होता दे यानी “यदि धमो वहि-व्यभिचारी स्यातू तहि *वहि 
जन्यो न स्थातु-- भर्भात्‌ धूम यदि बहिले अल्ग रहे तो वह वहि 
से उत्पन्न नहीं हो” इस तऊं से घूम-वहि के व्यभिवार शका का 
निवारण दो जाता ६ फ्योंफि धुम-वह्वि का पसा ही कांय-कारण 
भाव सर्पनर दृ्ट है यानी सर्वत्र धूम-वह्ि का सहचार. दर्शेन द्वोता दै। 
यद्यपि भूत, भविष्यतु, दूर, व्यवह्दित सकल धूममें वहिके साद- 
चर्य की छौकिक प्रत्यक्षता नहीं दे तो भी सामान्यप्रत्यासत्ति से 
सऊकछ धूम में वहि के सादचर्य की छीफिक प्रत्यक्षदा द्वोती दे अर्थात 
यहित्व-पूप्रत्वहूप सामान्य ( जाति ) की प्रत्यासत्ति ( सम्बन्ध) से 
सफल वहि और घमका ज्ञान दो जाता है । 


परार्थानुमान 


स्वयमेव धूमले वहि का अनुमान करके दूसरे को सममाने के 
लिये जो पश्चावयव वाफ्य का प्रयोग किया ज्ञाता दे वंह परार्था- 
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लुमान है। जैसे-४१-पद्रेतो वहिमान्ट '२-धूमवत्त्वात' ३- “यो यो घूम- 
बान्‌ स स वहिमान्‌ यथा मद्ानसम! ४- 'तथा चायम '६-तस्मात्तथा' 


पश्चावययच 


“प्रतिज्ञा-ददेतृदाहरणोपनयननिगमनानि पव्चावयवाः [” 

पववेत घहिमान्‌ दे, यह प्रतिशा है धूम रदहनेके कारण, यह्द हेतु 
दै। जो जो धूमवान्‌ हूँ वे सब वहिमान दैँ जैसे-पाकगृह। यह 
इषटान्त है । वैसा ही यह भी दे यानी यह भी धूमवान्‌ दे यद उपनयन 
दे। इस छिये यद्द भी वैसा द्वी दे यानी वहिमान्‌ दे यह निगमन दै। 
इस परकार पक्ष-ज्ञान, लिंग-ज्ञान, पक्षपमंता-ज्ञान, अबापित्व आदि 
का ज्ञान उक्त पव्चावयब का प्रयोजन दे यानी प्रतिज्ञाका प्रयोजन 
पक्ष-ज्ञान है । देतुका प्रयोजन लिंग-श्ञान दै। उदाइरणका प्रयोजन 
ज्याप्ति-ज्ञान होता दै | उपनयका प्रयोजन “पक्षपर्मता' ज्लान करना दै 
निम्मनका प्रयोजन किसी प्रकार की वाघा नहीं दे यह शान करना दै। 


करण 


“स्वार्थ और परार्थ दोनों अनुमित्तिओमें लिंग परामर्श द्वी 
फरण है ।! यद्यपि ब्याप्तिस्तृति और पक्षपर्मता-ज्ञाव इन दोनों से दी 
अनुमिति द्ोती है तथापि “वहिव्याप्यधूमवानयम्‌” यह जो शब्द 
परामर्श दे यानी उक्त प्रकार शब्द-जन्य जो पारमर्श द्ोता दे उस 
परामर्श की आवश्यकता दे अतः उसी को सर्वत्र द्ेतु मानने से लाघव 
होता है अन्यथा ,* बहिन्याप्योूम: ” और “ धूमवाद्‌ पर्वत” इस 


नद॒म रत्न श्रे७ 
रनों क्षार्नोफो हैतु मानने से गोरव द्वोत है अतः 'लिझ्मपरामर्शी 
ही अनुमितिका करण दै किन्तु लिंग करण नहीं है यही निश्चितदै । 
प्रमेय 
प्रमा में जो प्रतिभासित द्वोता है उसे प्रमेष कहते हैं। प्रमेय 
बार प्रकारके है जैसे-आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ ( विषय ), घुद्धि 
मन, प्रदृत्ति, दीप, प्रेत्यमग्व यानी पूरे शरीर के परित्याग कर के 
दूसरे शरीर का मदण करना फू, दुःख, अपबर्स अर्थात्‌ मोक्ष । 
संशय 5 
सनिश्चयात्मक शान को सशय कहते हैं। संशय तीन प्रकार 
के होते हूँ -साधारण घम, असाधारण धरम, ओर विप्रतिपत्ि। 


+ प्रयोजन * 
जिस्त के धदेश से छोगों की प्रवृत्ति दोतीं दै।उसे प्रयोजन कहते 
हैं। प्रयोभनन दो प्रकार के हैं--हृ्ट और अच्ट | 
इषान्त 
#्यधायम्थ लौकिया बुघ्यन्ते तथा परीक्षक अपि सोहर्थों दटान्तश' 
$ ६ ल्यायदर्शन २६ वें सूत्र का भाष्य 


लौकिक और परीक्षक दोनों समान रूप से जिस पदाय को 
जानते हूँ बढ ध्टाल्त दोता दै. अर्थात्‌ बच्चा ओऔय आता दोनों जिस 
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अस्तु को समान रूप से जानते रहते हैं उसे “हष्टा्त” कहते हूँ । 
साधम्ये ओर वेघम्य के भेद से दृष्टान्त दो प्रकार के होते है । 
सिद्धान्त 
प्रामाणिक रूपसे स्वीकृत ज्ञो वस्तु दे वह सिद्धान्त दे । सिद्धान्त 
चार प्रफार के होते हँ-सवतन्त्र, प्रतितत्त्र, अधिकरण, मौर अभ्यु- 
पगम । है 
तकी *,  »* 
ब्यीण्य फे आरोप से जो व्यापक का आरोप किया जाता हे 
उसे लऊ कहते ६। तक एगारह्‌ प्रकार के द्वोते है। जैसे-व्याघात, 
आत्माश्रय, अन्योज्न्याश्रय,  चक्रकाश्रय, , अनवस्था, प्रतिबन्धी, 
कल्प्नालाघव, कहपना-गौरव, उत्सग, अपवाद, ओर चज्ञात्य | 
निणय 
यथार्थ अनुभव स्वरूप जो प्रमा है उसे निर्णय' कह्दते दे । निर्णय 
चार प्रकार के द्वोते हें । जैसे-साक्षात्क्तति, अनुमिति, उपमिति ओर 
शाब्द | 








चाद्‌ 
तस्व-निर्णय के फलस्वरूप जो कथा विशेष है उसे वाद 
कहते हैँ । 
जल्प 
बिजय चाइने'वाले बादी और प्रतिवादी दोनों के अपने अपने 


नवेम रत ५३६ 
पक्ष के साधन से युक्त जो कथा द्वोती दे उसे सत्य” कहते है।। 


वितण्डा 
अपने किसी पक्ष को स्थापन नहों फर के को दूसरे के पक्ष मे 
दोषपारोपण करना दे उसे “वितण्डा” कहते हैं। 
फ्था 
बाद़ी ओर प्रतिवादी के स्द॒ुपक्ष और पर-पक्ष का श्रदण करना 
है उसे कथा' कहते हैं।. - « 
, देत्वाभास 
नो पदार्थ साक्ष्य फा साथऊ नहीं होता दे किन्तु देतुत्वरूप से 
माना जाता दे उसे 'देत्वामास कहत हैं। देत्वाभास पाच प्रकाए के 


दवते हैं, जेसे-सन्यभिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम या साध्यसम, असिद्ध 
और झतीत काछ | 


असाधऊ वा दुष्ट हेतु द्वेत्वाभास कह्दा जाता हैं। जिसके शान होने 
सै प्रद॒त अथथ की सिद्धि नहीं होती दे वह अनुमिति के सबन्धम दोष 
कह्दा गया दे। वे दोष पाच प्रकारके हैं। ज्ञेते- व्यभिचार, 
विरोध, प्रकरणसम, असिद्धि और काछात्यय। इन पांच प्रकार 
के दोप रहनेके कारण दुष्ट हेतु ( द्वेत्वाभास ) भी पाच प्रकारके कहे 
जाते हैँ। जैसे--सन्यभिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम, असिद्ध और 
अतोत काल | 


4३० दर्शन तत्तद रतक़्ाफर 


व्यभिचार और सव्यभिचार 


हेतुममें साध्यकी व्याप्तिके अभाव दोनेसे साध्याभावकी ब्याप्ति' 
का नहीं रहना व्यभिचार दोष दे और व्यभिचार-युक्त हेतु को 
सब्यक्निचार कहते हैं । 


तात्पय यह कि धूमके रहने पर वह्ति फो रहना द्वी पड़ेगा फिन्तु 
वह्हि के रहने पर धूमको रहना ही द्वोगा यह नहीं, धूम रह भी 
सकता दे और नहीं भी रह सकता दे । पवेत आदिमे वहिका 
हेतु धूम है किन्द॒ अयोगोलकमे धूम नहीं है यह प्यभिचार दे 
अत; बहि-देतुक धूमकी मनुमिति नहीं होती दै ! 


5 


९ चिरुद 
जो हेतु अपने सिद्धान्तका द्वी विरोधी दै उसे विरुद्ध देतु कहते हैं। 
» भ्रकरणसम वा सत॒प्रतिपक्ष * 
तुल्यवछ परामर्शकाढीन परस्पर विरुद्ध अर्थ-साधनके निम्ित्त 
उुल्य घछ सदृकार से प्रयुक्त हेतु-हय को श्रकरण सम वा सत्परति- 
पक्ष” कहते हैं । 
जैसे--एक पक्षुका कथन है कि रूप'आदिकी तरह '“बदिरिन्द्िय- 


प्राह्म! होनेके देठ शब्द अनित्य दे, दूसरे पक्षका कथन दे कि 
आकाहाकी तरह स्पर्श-शून्य द्वोनेके देतु शब्द नित्य है। 


नवम रत्न श्र 
असिद्ध 
साध्य की तरह जो हेतु पक्षम असिद्ध वा अनिश्चित दै उसे 
असिद्ध कहते हैं । 


जसे--छाया को पक्ष और द्रव्यभाव को साध्य करके ग्रति को 
हेतु कहना अर्थात्‌ गति हेतु-प्रयुक्त छायाम द्रन्यत्व सिद्ध करना। 
छायामे द्रव्यमाव अस़िद्ध है । 
काछातीत वा वाधित 


पक्षमे साध्य-सत्ताके काछ अतीत होने पर पक्षमें साध्य-साधन 
के ल्यि प्रदत्त हेतु को कालातीत वा बाधित हेतु कहते हैं। 


छ्ल 


दूसर अभिप्राय से कथित शब्द के दूसरे अभिप्रपय की कदपना 
करके दोष देना 'छछ' है। छल तीन प्रकार के हैं, वाझुटऊ, 
सामान्येठठ ओर उपचारछछ ; + 

जाति 

अपना ही न्याघात फरने चाह्म जो उत्तर है प्से जाति कहते हैँ । 
जाति चोदीस प्रकार की द्वोदी दे। जेसे-साधर्स्थंसम, वैधर्म्यसम, 
उनपंसम,अपकर्पसम, वण्यसमअवण्यंसम, विछल्पलम,साध्यसम, प्राहि- 
सम, अप्राप्तिसत, प्रसद्सम, प्रतिद्छान्तसम, अनुत्पत्तिसम, 
सशबसमग्रक्रणसतम्, देतुसम,भर्थापच्िसममविश्प्रसप्त;व्पपतिसम, 


ह 
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उपलब्धिसम, अन्नुपलब्धिसम, नित्यसम,  अनित्यसम, ओर 
कार्यसम । 


निम्रहस्थान 4 


पराजय का जो निमित्त (हंतु ) दे उसे “निमहस्थान' कहते हैं 
निप्रदस्थान बाईस प्रफारके दोते हें, जैसे- 


प्रतिज्ञाह्नि, प्रतिज्ञास्तर, प्रतिज्ञाविरोध, प्रतिज्ञासन्यास, देत्व- 
न्तर, अर्थान्तर, निरर्थक, अविज्ञातार्थ, अपार्थक, अप्राप्तकाछ) न्‍्यून, 
अधिक, पुनरुक्त, अननुभाषण, अज्ञान, अप्रतिभा, विश्लेप, मतानुशा। 
पर्यनुयोज्योपेक्षण, निरनुयोज्यानुयोग, अपसिद्धान्त ओर ह॒त्वाभास | 


ह्तु 
» देशन्त के समान धर्म रहने के कारण साध्य का जो साधक दे 
पढहतुदू ., 
४. अपवर्ग (मोक्ष) 
दु'ख क आत्यन्तिक उ5च्छेद को मोक्ष कहते हैं । न्‍्यांय शाल्ल मं 
जो प्रमाण आदि सोलद भाव पदार्थ कद्दे गये दें उनक तत्त्वज्ञाव से 
मोक्ष प्राप्त दोता है । मोक्ष दो प्रकार के हैं--परा मुक्ति और अपरा 
मुक्ति | निर्वाण मुक्तिको पर मुक्ति कहते दव। वद मुक्ति तो पदार्थों फे 
तत्तज्ञान के वाद ही नहीं प्राप्त होवी दे किन्तु उस के प्राप्त द्ोने का 
यह क्रम है- 
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८दुस-जत्म-प्रवृति-दोष-भिशथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये. तद॒न- 

स्वरापायादपवर्ग:7.. ( न्‍्याय-द्शन शश३) 

दुःख, जन्प्र, प्रवृत्ति (घर्म-भपम ) दोप (राग-प्रेप ) मोर 
मिथ्याशान यानी आत्पा प्रभृति पदार्था' में अनेक प्रऊजार का श्रमज्ञान॑ 
इन सब के उत्तर उत्तर के विनाश से अर्थात्‌ कारण के पिनाश से 
कार्यनाश क्रम से, अव्यवह्ित पूर्व पूर्व के विनाश दो जाने से अपबर्ग 
अर्थात्‌ निर्वाण- ढाभ होता दै। 

निर्वाण मुक्ति 

तत्त्व पदार्थके सामान्य ओर विशेष रूपसे तत्त्व ज्ञान होने से 
मिथ्या ज्ञान का विनाश होता हें। और मिथ्या ज्ञानफे विनाश 
होने से राग्र-ढे प्‌ रूप दोप की निम्नग॒त्ति होती दे, उसकी निम्गति होने 
से धर्म-अधर्मरूप प्र्तत्तिकी निम्॒त्ति होती हे, उसक्री निठत्ति से जन्म 
की निवृत्ति होती दै। जन्मझो निश्ृत्तिसे दु खड़ी आत्यन्तिक निवृत्ति 
दोदी है यही “निर्वाण-मुक्ति” है इसीफो “परा मुक्ति” भो कहते दे । 

जीवन्मक्ति. 

जो मुक्ति उक्त पदार्थोके तत्तत-साक्षाल्कारके बाद हीं उत्पन्न द्वोती 
है उसे 'ज्ीवमन्मुक्ति या अपरा-मुफ्ति कहते हैं । 

त्त-साक्षात्कारडी महिमा से मुमुझुके "पूर्व सचिर्त धर्म-अवभ 
समस्त विनषट हो जाते हैं, रिन्तु प्रारव्ध धर्म-अधर्म रहता द्वो दै। 
बिना भोगरे प्राख्य कर्मका क्षय नहीं होता है इस छिये जीवन्मुक्त 
च्यक्ति को जितने दिव तक प्रारब्ध भोगे लिये शरीर धारण करना 








सप 2न्‍थ 
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3 कप की वश कक कर तरल 
पड़ता दे उतने दिन तक उनको निर्वाण मुक्ति प्राप्त नही होती दै। 
जेसी श्रुति दै--“वावदेवास्यचिरं यावन्नविमोक्ष्ये अय संपत्स्थे”मुमुश् 
जो आत्मा आदि पदाथ संबन्धी मिथ्या ज्ञान विन४ करनेके लिये 
प्रथधमत.वेदादि शाख्र-द्वारा आत्मा आदिके यथार्थ स्वरूपका शब्द-वोध 
प्राप्त करता दे उसीका नाम्र '्रवर्णदे । उसके वाद युक्तिके द्वारा उस 
आुत-तत््व की परीक्षा करना मनन! है। नैयायिक के मतमे वह 
मनन इस न्यायविद्या फे श्रवीन दे, उस न्यायविद्या के द्वारा 
प्रमाणों के तत्त्व-झान सम्पादन के लिये संशय प्रर्शाति पदार्थों का 
तत्त्त-क्रापत कराया गया द्वै। उपादेय ओर त्यांज्य के भेदसे 
व्यवस्थित जो प्रमेय पदार्थ सब दें उनके तत्त्व ज्ञापन के लिये ही 
प्रमाण पदार्था का तत्त्व-शापन किया गया है। * 


प्रमाणोके ठारा विचार करने से यह निश्चित होता दे कि 
आत्मा से ले कर अपवर्ग-पयन्त बारह प्रकारके ज्ञो प्रमेय पदार्थ हैं 
उनमे “आत्मा” ओर * अपवर्ग ? उपादेय ( आह ) हैं। बाकी जो 
दृश पदार्थ दे वे त्योज्य ह। ये दृश पदार्थ दी दु-खके द्ेतु दें. अतः 
वे देय हैं । 

न्‍्यायविद्याके साहाय्यस मनन के हारा आत्मा आदि पदार्थके 
तत्त्त ज्ञान द्वोने पर भी भिध्याज्ञान-जन्य संस्कार रहदा ही दै। 
ओर पहले की तरह उसे श्रमज्न भी दोता द्वी रहता दे । विगुभान्व 


व्यक्तिका धजारों अमुमानके द्वारा भी बह सस्कार विनष्ट नहीं 
होता ड्दे । + 
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तत्त-साक्षात्कार होते पर द्वी मिथ्यासाक्षात्कार वा विपरीत 
साक्षात्कार निवृत्त दो सकता हे और तत्त्व-साक्षात्कार-जन्य संस्कार 
' ही विपरीत संस्कार को दूर कर सकता दे यह ढोक प्रसिद्ध दे 
अर्थात्‌ लोकिऊ श्रमस्थछ में भो ऐसा ही देसा जाता दे । जो व्यक्ति 
अमसे रज्जुडों सर्प समझता रहता दै उसको जब तक रज्ज के 
स्वरूपका प्रत्यक्ष नहीं होता है तव तक उसका चह भ्रम विन नहीं 
होता है। किसी आप्त जनके द्वारा यह कह देने पर भी कि 'यह सर्प 
नहीं है” अथवा हेतु की सहायतासे “ यह सप नहीं है? इस प्रकारके 
अमुमान छ्ोने पर भी छुछ देरके धाद उसके सम्ोप जाने परे पुना 
बहा पुर सपप ज्ञान उपस्थित हो जाता दे । ऊिन्तु रज्जुफे 
स्वरूप के प्रत्यक्ष हो जाने के पश्चात्‌ फिर बद श्रम नहीं रहता है, 
'उसी प्रद्यार आत्मा आदि विषयोगे जीवशो प्रत्यक्षात्मर्त अमलान 
रहता है, उसके नाश करनेके लिये आत्मा आदि पृदार्थारे तत्त- 
साक्षात्कार करना अवश्यक दोता है । दक्त-साक्षात्कार उत्पन्न होने 
के पश्चात वह बद्ध नहीं कहल्या सकता | इस समय वह मुक्त कद 
जाता है किन्तु तत्त्व-ज्ञान होने से सदसा वह देदसे विमुक्त हो जाता है 
यह कहना ठोक नहीं हैं। प्रारव्य कर्म-फछो मोगने के लिये वह 
जीवित खतादे । वद्दी तक्तदर्शी जोवन्मुक्त व्यक्ति शाल्रपत्ता 
$ उन्दींका उपदेश शास्त्र दे ५ 


सारांश यद्द कि निर्माण मुक्ति तत्त्व-ज्ञानके वाद द्वी नहीं दोठी 
है। जीवन्मुक्ति तत्तत्ञानरे बाद ही प्राप्त होती दे [| $ 


५४६ दर्शन तत्त्व रत्नाकर 
उपमिति 
प्रसिद्ध-साधर्म्य के हारा जो साध्यका निश्चयात्मक ज्ञाब दै उसे 
“उपमिति' कहते दें । गोतम सूत्रफे भाष्यकार वात्स्यायनने इस प्रकार 
इसकी व्याख्या की दै-- अतिदेश वाक्‍्य-प्रयोज्य स्मृति सहर्त 
प्रसिद्ध वस्तुके साइश्य-जशञान छारा जो अप्रसिद्ध वस्तु विषयक सजा 
सज्ली ( नाम्र-तामी )का धोध दै वह 'उपमिति' है । 


अतिदेश-वाक्य 

एके पदार्थम जो अन्य पदर्थका धर्म कथन दे उसे “अतिदश- 
वाक्य! कहते हैं। “गाय को तरह गवय पशु द्वोता है! यद्द बृद्ध- 
वाक्य ही अतिदेश वाक्य दे । जब कोई व्यक्ति किसी जानकार 
ज्यक्तिसे सुनना दर कि गायकी तरह गवय होता दै, उसक वाद फभी 
बह जगलमे जाता दै और वद्दा 'गवय को देखता दे । गाय के 
साहश्य क्वान प्रयुक्त मतिद्श वाक्य-जन्य सस्कार रहनेक कारण: 
सायकी तरह गवय होता द? इस चाक््यका स्मरण करको इस 
जन्तुका द्वी नाम गवय दे इस प्रफार सज्ञ-सज्ञीका वोध दी उपमिति 
है। सौतमने उपमितिकां विभाग नहीं किया है किन्तु उदयनाचर्य 

प्रमृतिने साधभ्यें और वैथम्यके भेद्से उपमितिके दो भेद कट्दे दें । 


शब्द-प्रमेति ओर चाध्द-प्रमाण 
शब्द द्वारा जो बोध द्वोता दे उसे शब्दबोध कद्दते दें । जेस-- 
गुरुक उपदश वाक्य श्रवण करके छात्रोको उपद्ष्ट अर्थका शब्ब- 
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बोध उत्पन्न होता है । ग्रोतमलृत्र में इसका लक्षण इस प्रकार 
फ़िया गया हईै--आप्त वाक््यफों शब्द कद्दते हैं उस शब्द-जन्य बोधको 
शाब्द्‌ प्रमा कहते हैं और उस के जनक शब्द को शब्दप्रमाण 
फह्दते हैं। बह शब्द प्रमाण दो ध्रकारके हैं। जसे-- दृष्टाथंक और 
सदृछार्थक । 

४ इप्ार्थक 

जिस शब्दुका अर्थ प्रत्यक्ष सिद्ध है उश्को 'दष्ायेक! कहते हैँ 
जैसे--तुम मोर वर्ण दो, मेरी पुस्तक अच्छी दै । 

अदछार्थक 

जिस शब्दफा अर्थ प्रत्यक्ष सिद्ध नहों दे उसको भच्टार्थक कहते 
हं। जैसे--यज्ञ करनेसे स्वर्ग मिलता है, भगवान्‌ की पूजा करने 
से भगवान प्रसन्न होते हें । ५ 

प्रमाण द्वारा ही प्रमेव पदार्थ स्थिर झिया जाता दे अतः प्रथम 
प्रमाण का, द्वी उल्लेख किया गया है । 

गौतमने सोलह पदार्थक विषय-वर्णन करके परीक्षाके विधयका 
उल्लेख फ़िया है| * 

परीक्षा 


किसी विकय को स्वोकार करनेके लिये जिस युक्तिका उपत्यास 
(कथन ) किया जाता दे उसको परीक्षा कहते हैं । जिस मिस 
विश्यमे सन्‍्देद उत्पन्न द्वोता हैं उसके तत्त्व-निश्चियके लिये 
परीक्षा की जाती दै। जैसे--प्रमेय आदि की परीक्षा दे । 


श्ष्प दशन तर्ंच रत्नाकर 


आत्म-परीक्षा 
इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, सुस्त, ज्ञान ये सब जीवात्मा के छिड्ढ अर्थात्‌, 
अनुमापक गुण हूँ। जिनके ज्ञान आदि गुण है किन्तु जो ऋड है वही 
आत्मा हैं। वह नित्य, व्यापक, चेतन और प्रति शरीर भिन्न है। 
समस्त इन्द्रिय और शरीर आदि के मधिषछ्ठाता आत्मा है। 
आत्मा के नही रहने पर इन्द्रिय आदि से कुछ भी कार्य नहीं हो 
सकता दे। जंसे रथ-गमन से सारथि का अनुमान द्वोता है, वैसे दव 
जड़ात्मक देह की चेष्टा आदि देख कर आत्मा का भनुमान होता है। 
आरीर-परीक्षा 
शरीर के सम्बन्धभे अनेक मतभेद है। किसी का मत है कि 
पंचभूत-योगले शरीर उत्पन्न दोता दे अत' शरीर पाचभी तिऊ 
दे।” किसी का,मत दे कि शरीरमे आकाशके योग रहने पर भी 
आकाश उपादान कारण शरीर का नहीं दे अत, शरीर चातुर्भीतिक 
दै। किसी का मत दे कि शरीरमे- बायु-सबन्ध रहने “पर भी 
शरीरके बाहर ओर भातर सदा गमन-शीरू वायु उपादान कारण 
शरीरका नहीं हो सऊता है। गोतमका मत दे कि शारीर पार्थिव 
है। शरीरमे प्रथिवीके गन्ध गुण को प्रत्यक्षता दे अत* शरीर 
पार्थिव है। शरीरमे जछ आदि का उपृष्म्म मात्र दे अर्थात्‌ 
उपका सहयोगी सम्बन्ध मात है । 


नवम रक्त ४8६ 


अथ वैशेषिक-न्याय दर्शनके खण्डन प्रारम्भ 


परमाणु कारगदाद॒का खग्डस 


इस जगत में जितने पदाथ दृष्ट होते देँ वेखब के सब अपने 
अबयबो से ही रचित देखें जाते हें । जैसे वस्त्र तल्तु से बनता है 
ओर घट भृत्तिका से चनता है। तन्तु ( सूता ) चस्त्र का अवयव दे 
ओर मृत्तिका घट का अवयव है अत तन्तु का वस्त्र और मृत्तिको 
का घढ अवयबोी है। ५ 

अबयबी पदार्था की उत्पत्ति अपने अवयवों के समवाय ( संघ ) 
ओर सयोग से द्वोती दे। 

बस्न भर घट भी समवाय सबन्ध-युक्त, सयोग-सहृकृत तन्तु 
और मृत्तिका से उत्पन्न होता दे । 

तत्सामान्यरूप से यात्री उस के समान, होने के कारण जो कुछ 
भी सावयव पदार्थ है वे सब स्वानुगत थानी अपनेम अमुगत समवाय- 
सवन्ध युक्त, और सयोग-सहछृत किसी द्वब्य पदार्थ के ह्वारा उत्पन्न 
दोते हें, और वह अवयव-अवयवी का विभाग जद्दा निउतत होता दे 
यानी जद्दा पर उक्त विभाग नहों द्वोता दूं, वद्द मपऊर्षपर्यत्त-गत 
अर्थात्‌ पूक्ष्म की चरम सीमा में प्राप्त पदार्थ परमाणु दे । 


पे, समुद्र प्रभृति यह समस्त ज्गत सावयव हैं और सावयव 
होने के कारण वे उत्पत्ति-विनाशवान दें और कार्य भी, बिना द्रारण 


2४० दुशन तत्त्व रक्नाकर 


का कभी नहीं हो सकता है इसी लिये परमाणु ही समस्त जगत का 
कारण दे इस प्रकार वेशेषिक-सिद्धान्त में परमाणुकारणवाद या 
आरम्भवाद माना जाता है | 


प्रथिवी, जल, तेज, ओर वायु इन चार भूतरों को सावयव देखने 
से चार प्रकार के परमाणु की कल्पना करनी पड़ती दे, वे सारे 
परमाणु सूक्ष्म की चरम सीमा पर हैं अतः उनका विभाग नहीं दो 
सकता है । 


३ गे 
#्ताशवान्‌ पृथवी आदि भूतों का परमाणु-पर्यन्त जो विभाग 


होता है वही प्रकय! है । 


जब ज्ञीव का अदृ४ भोगोन्मुख यानी जीवको सुख-दुःख भोग- 
कराने के टिये प्रवृत्त होता दे तथ सब से प्रथम वायवीय परमाणु में 
अच्ष्ट के अनुरोध से कर्म उत्पन्न होता दे बहू कर्म अपने आश्रय 
( आधार ) स्वरूप' परमाणु को अपर परमाणु से संयुक्त कर देता 
है यात्री उक्त कर्म के द्वारा वायवीय परमाण॒ों का परस्पर संयोग 
हो जाताहै। ५ * 

उसके वाद वायदीय इचणुक, ज््यणुक आदि क्रम से वायु उत्पन्न 
दोताहे। ..'* 

इसी प्रकार गग्नि ( तेज ), जलपमौर पृथिवी उत्पन्न द्वोती दै 
यानी प्रथम परमाणु में कर्म यानी क्रिया, उस क्रिया से परमाएु- 
मोंका संयोग छ्पैर उस संयोग से उघणुक, ज्यणुक आदि ऋम से 


बम रत्न शत 


अग्नि, जल आदि उत्पन्न होते दे । इसी रूप से इन्द्रिय-सहित शरीर 
उत्पन्न होता दे । 

यह समस्त जगव्‌ परमाणु से उत्पन्न होता दै ओर 'सल्तु-पट? 
न्याय की प्रणाल्ली से परमाणु-बत्ती रूप आदि शुण से दधणुकादि- 
वत्ती रूप आदि गुण उत्पन्न होते है इस तरह जो भूतोंकी उत्पत्ति 
है वही स॒ष्टि या सर्ग-सल हे 


इस प्रकार संयोग से सर्ग यानी सृष्टि होती हैं ओर विभाग से 
प्रछयय होता दूं । संयोग की उत्पत्ति होने के लिये पहले 
परमाणुओं मे कुछ कर्म ( व्यापार ) द्वोता है तब परमाणुश्योका पार- 
स्परिक संयोग और उस से दृधणुक, ज्यणुक की उत्पत्ति क्रमसे 
इस जगतूहूप सुप्ठिका निर्माण होता है और विभाग की उत्पत्ति 
होने के लिये भी पहले परमाणुओं मे जब कुछ कम होता दे तभी 
प्रतय होता है । 


! 


परमाणकारणवादी के खष्टि-प्रलयके खण्डन 


परमाणुकारण बाद में यह कट्दा जाता है कि प्रछय-फाल मे जब 
परमाणु सब एक दूसरे से विभक्त यानी अल्ग अलग रहते हूँ तन 
जो उनका संयोग होता दे वह कमें-वशतः यात्री वह कुछ कमफे द्वारा 
ही द्वोता है क्योंकि तुन्तुओं मे कुछ कर्म द्ोने से ही तन्तुओं का 
संयोग देखा जाता है और कम पदार्थ काये ८ अथांत्‌ किसी से 
अन्य ( उत्पन्न ) दोता है यानी कम का कुछ निमित्त ( हेतु ) अवश्य 


श्र दुशशन वत्त इज्ाकर 


रहता दे क्‍योंकि उसके हेतु नहों रहने से परमाणु ओं में पहले पहल 
कर्म कैसे उत्पन्न हो सकता हे ९ 

निमित्त भी, प्रयत्न अथवा भभिधात अर्थात्‌ क्रिया से युक्त शक 
द्रव्य का दूसरे द्रव्य के साथ संयोगविशेष ( जैसे कूटने के समय 
गिराते हुए मुसछ का ऊखछ से जो संयोग है » संस्कार अर्थात्‌ वेग 
आदि इन मे से ही कुछ मानना पडेगा और उनमे से किसी का भी 
संभव नहीं है क्योंकि प्रछय-कालछ मे प्रयत्न का असंभव है क्योंकि 
उस समय शरीर नहीं है ओर शरीर में अवस्थित जो मन है. उस 
मनमे आत्माफे संयोग होनेसे आत्मामें प्रयत्न नामका शुण उत्पन्न 
हो सकता है। 

इस प्रकार सुष्टि ( सर्ग ) होने के पश्चात्‌ ही अमिघात आदि 
भी दृष्ठ द्वोता दे।।। 

सृष्टिके पहले यानो प्रढय-काल में कुछ भी विमित्त नहीं रहने के 
कारण परमाणुओं में आोद्य कर्म ( प्राथमिक कर्म ) असंभव दै। 

यदि यह कहा ज्ञाय कि अदट निमित्त है तो बह अच्ट आत्म- 
समवायी, होगा अथवा , अणु-समचायी होगा अन्य प्रकार से 
अहृट कारण नहीं हो सकदा है फ्योकि वद अचेतन दै। 

अचेदन पदार्थ जब चेतव से अविप्ठित (प्रेरित ) नदो द्वोता 

तथ बह किसी कार्य में प्रदत्त नहीं होता है झ्थवा अन्यको भो प्रदत्त 

नहीं कराता है अर्थात्‌ स्वयं अचेतन पदार्थ न तो झिसी कार्य मे 
प्रदत्त होता है ओर न दुसरे को प्रहत कराता दै 


चवय रत श्र्ष्रे 


प्रदय-काछ में आत्मा भी अचेतन हो रहता दे क्‍योंकि संह्ि- 
काठमे उसमें चैतन्य गुण उत्पन्न छोता दै। 

अह्प्ठ को आत्म-समवायी यात्री समवाय संबन्ध से मात्मा में 
अद्टट रहता दे यद्द कहने पर भी परमाणुनवत्ती कर्म का कारण 
अदृष नहीं दो सकता दे क्‍योंकि अच्ट से परमाणुओंका कुछ भी 
संवन्ध नहीं दे। “अध्यवात्‌ पुरुष (आत्मा) के साथ समस्त परमा- 
णुओं का संबन्ध दे यानी संयुक्ततमवाय संवन्ध है ऐसा मानने 
पर सब संवन्ध रहने के कारण सर्वदा प्रद्नत्ति होती रहेगी क्‍योंकि. « 
उसका ओर कोई अन्य हेतु नहीं है । ४ 

उक्त प्रकार कुछ भी कारण नहीं रहनेके हेतु परमाणुओम प्राय- 
मिक के नहीं हो सकतादे और कर्म नहीं होने से संयोग नहीं 
होगा फ्योंकि संयोगका फारण कर्म अर्थात्‌ क्रियाविशेष दे। 

संयोग नहीं होने से इधणुक आदि किसी भी का की उत्पत्ति 
नहीं होगी क्योंकि द्यणक आदि की उत्पत्ति सूँयोग द्वोने से दोती 
है। इस प्रकार परमाणुकारणवाद युक्ति-रहित है यद्दी निश्चित 
होता दे । ०7४ आह के + ४ 

अन्यप्रकारस ना परसाणकारणवादका खफण्डन 

दूसरे प्रकार से भी परमाणुकारण वाद संगत नहीं दे क्योझ्ि. 
एक परमाण का दूसरे परमाणुसते संयोग भी फ्या सर्वात्मना होता है ९ 

अथवा एफ देश से होता दे ९ 
यदि सर्वात्मदा संयोग द्वोता हे तो उपचय, ( वृद्धि ) नह 


श्रछ दुर्शन तक्त रक्ाऊर 


होगा। चृद्धि नहीं होनेसे वह अणुमात्र ही रहेगा। स्थल या दी द्रव्य 
नहीं हो सकेगा । 


सारांश यह कि जब एक परमाणु का दूसरे परमाणु से समस्त 
अंशसे संयोग द्वो जायगा तब भी उतना ही बड़ा रहेगा कुछ भी उससे , 
बडा नहीं होगा क्योंकि एक का समस्त अंश दूसरेमे मिछ गया यानी 
तदाकार हो गया तब कंसे संयोग होने से बड़ा होगा २ 
फिर भी समस्त अंशसे “एक दूसरे से संयुक्त द्वोता दे” यह 
मानने पर दृष्टि-विपर्यय अर्थात्‌ छोगोंमें जो देखा ज्ञाता दे उसके 
विपूरीत हो जायगा क्‍योंकि छोगां मे अवयव-विशिष्ट द्रन्य के साथ 
अवयब-विशिष्ट द्रब्यका संयोग ही देखा जाता दे | 
यदि एक अंश से संयोग मार्न यानो एक परमाणुके एक देश कें 
साथ अन्य परमाणु के एक देश का संयोग होता दे ऐसा मानने 
पद परमाण सावयब द्वोता दे यानो परमाणु का अवयव सिद्ध 
दो जाता है 
* चैद्ेषिकका वेदान्त पर आश्षेिप 
* न्‍्याय-नैशेपिकके , मतमें सष्टिफे संवन्धमें “परमाणुकारणवाद माता 
गया दै और वेदान्तियोंने श्रह्मकारणबाद माना दे | वेदान्क-म्त 
में चेतन ब्रह्म इस रष्टिफा कारण कहा जाता दे उस पर परमाथु 
कारण वादी न्याय और वैशेविकका इस प्रकार आख्षेप (शंका) दें 
श्रद्म चेंतू जगतोयोनिस्तदूविशेषगुणान्विवम्‌। 
जगृत्‌ स्यान्नतु तत्त्‌ तस्मात्‌ तस्य न प्रकृतिभवेत्‌ ॥ 


नवम सत्र ५५४ 





अर्थात्‌ श्रह्म यदि जगठका उपादान कारण यानी समवायी 
फारण रहता दी यह जगत्‌ अहाके विशेष शुण चेदन्यसे युक्त दोता, 
फिन्तु वेखा नद्ीं दोता है अतः जह्म जगतऊां उपादान कारण नहीं दे । 





ऋट्दनेफा वात्पर्य यह कि चेतन यदि आकाश आदि कार्यांका 
उपादान ऋरण होता तो नदारब्य यानी उससे उत्पन्न आकाश खादि 
भी चेतन होता क्योंकि शुक्ल वर्ण तन्तुसे उत्पन्न वस्त्र शुक्क बर्ण ही 
होता है, ऊभी टाछ नहीं देसा जाता दे ओर रक्त यानी छाल रगके 
तस्तु से उत्पन्न बल्ल छाल दी होता है, ऊभी घुद्ध या ऊप्ण वर्ण नहीं 
दोता है. इसी प्रऊार चेवनसे उत्पन्न आकाश आदि भी* चेतन द्वी 
द्वोता, अ6 एवं जगतऊा उपादान कारण अचेतन द्वी दे यही युक्ति- 
युक्त होता दे और वह अचेठन परमाणु दे । क्योंकि सृक्ष्म पदार्थ 
से स्थूल पदार्थकी उत्पत्ति देखी जाती दै। जैसे-- हन्तुे बडी 
भर अंसुर्ते तन्तुकी उत्पत्ति द्वोती है, इस प्रकार अपफर्ष अर्थात्‌ 
शेप-पयन्च यानी आपिरमे कारण द्रन्य परमसूक्ष्म, निरवयवद्दों कर 
रहता है, इसी निरवयव मूल कारण द्र॒ब्यको 'परमाणु' कहे हैं । 

परमाणु झो सावयव माननेसे उसके असख्य अवयव दोनेसे " 
पर्वतराज्ञ सुमेर और सर्पप (सरसो ) दोनों झा परिमाण (नज्ञन) 
समान हो जाने का दीप उपस्थित द्वो ज्ञाता है, इसको विवेचना पहुछे 
दो चुकी दे । हं 

अचेतन परमाणु को इस जगतके कारण मानने को पद्धति इस 
प्रकार है-- 
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जगत की उत्पत्ति का क्रम 


सब से पहले अरृष-युक्त जीवात्मा के परमाणु के साथ 
संयोग रहने से परमाणुमें एक प्रकार की क्रिया उत्पन्न होती दे । 
तब वह परमाए एक दूसरे परमाणु से संयुक्त हो कर ( मिल कर ) 
इथणुक को आरस्म करता दे यात्री उत्पन्न करताद ओर तीन 
इथणुक मिल कर एफ सरेणुः को उत्पन्न करते है और इसी क्रमसे 
चार ज्यणुक मिछ कर एक “चतुरणुक” को आरम्भ करते हैं इसी 
ऋमसे सूह्ष्य पदार्थ से स्थूछ जगत की उत्पत्ति होती दे । 

यह नियम नहीं दे कि बहुत परमाण संयुक्त द्वो कर एफ ही बार 
यानी उक्त दधणुक आदिऊी उत्पत्ति-क्रको छोड़ कर एकाएक स्थूछ 
पदार्थको द्वी उत्पन्न कर दे क्योंकि वे बहुत भी परमाणु ही दे । परमाणुके 
चाहुल्य 'रहने पर भी डससे साक्षात्‌ स्थूछ पदार्थकी उत्पत्ति युक्ति-युक्त 
नही कह्दी जा सऊती क्योंकि यदि घटके आरम्मक अनन्त परमाणु 
ही एकाएक घटको उत्पन्न करते तो घटके ध्यंस ( नाश ) दोने पर 
वहा कपाछ, शकरा आदि छोटे छोटे घटके टकडे दृष्ट नहीं होते, 
किन्तु घटके फूटने पर उसके अवयव ही ध्वंसावशेप रहते ओर वे 
अवयब परमाणु दी द्वोते अतः वे हुए भी नहीं होते किन्तु घट विन ध्वोने 
पर उसके छोटे छोटे अवयव दृष्ट द्वोते हैं अतः इचणक जआदिफे अमसे 
दी फिल्ली पदार्थ की उत्पत्ति होती दै यददो निश्चित दोता दे । 

इस प्रखर द्न्ये के प्रति बहुत परमाणु समवायी करण नहीं 
दोने दें कृन्तु दो परम्शण दी दधणुक रूप द्रब्य के समवायी कारण 


द्वोत है थानी दो परमाणु दो दयणुकको उत्पन्न करते है। दृधणक 
. का परिमाण अणु दै आर परमाणु का परिमाण जो पारिमाण्डल्य 

है उससे भिन्न है । ईश्वर की अपेक्षा बुद्धि से उत्पन्न जो परमाणु- 
गत हित्व-सख्या दे वही इृधणुकफे परिमाण का आरम्भक दे 


उक्त प्रकार दो दमणुकोसे भी किसी द्रव्यफी उत्पत्ति नहीं हो सकती 
है फ्योफि उत्पत्र होने वाल वह द्रव्य व्यर्थ हो जायगा, फारण यह 
फि इथणुकसे उत्पन्न द्रव्य भी इथणुक दी होगा, महत्‌ परिमाणफा नहीं 
द्वोगा क्योकि कारणके वहुत्वसे, कारणफे मद्दत्तसे और प्रचय-विशेष 
से महत्यकी उत्पत्ति होती है। हैं 

दो इयणू फोम भी महत्त्व नहीं दे अत उनसे उत्पन्न द्रव्य केसे 
महत्‌ दो सकता दे ? दो दृयणु को में व्हुत्व सज्या भी नहीं दे 
क्योंकि वे दो दी हूँ यानी उनम हित्व सज्या ही है. ओर तृछ-पिण्ड 
( रूईके पिण्ड) की तरह हृधणुक का प्रचय-भेद यानी अवयब- 
समुदाय का शिथिठ सयोग भी नहीं दे क्योंकि उत्तका ज्ञो अवयव- 
समुदाय दे वह निरवयव है अत उनक अवयब- समुदाय का शिथिछ 
सयोग विशेष कसे कहा ज्ञा सकता ? अत दो इपणुकों से 
उत्पन्न द्रव्य भी अपने कारण धणुक की तरह अथु परिमाणका हो 
द्ोगा ओर ऐसा द्वोनेसे पुरुषक भोग विशेष नहीं होनेके कारण ससार 
का निर्माण, जो भोगके लिये दे और जिसका कारण भददृष्ट माना 
जाता दे; अब वैसा नहां द्वोगा यानी छष्टि-रचना का प्रयोजन जो 
भोग करना दे वह नहीं दोगा ओर उसका कारण जो भद्ृष्ठ कहा 
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जाता दे बद भी कारण नहीं होगर किन्तु बह स्टष्टि-रचना जब तत्कारण 
से यानी द्वणुकका कारण जो इयणुक दवै उस कारण स्वरूप इधणुकसे द्वी 
हो जायगी यानी कारणस्वरूप उप्रणुकसे ही रष्टि उत्पन्न दो जाने 
से इधणुकसे उत्पन्न दूसरे दृवणुकका छुछ भी प्रयोजन नहीं रहता दे 
इस प्रकार दथणुक से उत्पन्न अपर इृब्णुक का आरम्म ( उत्पत्ति ) 
व्यर्थ हो जाता है जतः आरम्भ को साथेक करनेके लिये बहुत दृयणुकों 
के द्वारा महृत्‌ और दोर्ध ज्यणुक और ज्यणुकोंसे चतुरणुक द्रव्यका 
आम दोना उचित दे फ्योंकि प्रत्येक द्र्यमें अछय अछ्य भोग. 
होता है. और ईश्वरफी अपेक्षा घुद्धिसे उत्पन्न जो चहुत्व संख्या दे 
वही महत््त परिमाण करा योनि अर्थात्‌ असमवायी कारण दै किन्तु 
ज्यणुक आदिसे जो कार्य द्रव्य उत्पन्न होता दे वह कारण की 
बहुत्व सुंड्या से अथवा कारण के प्रचय-मेदसे अथवा कारणके- 
महत्‌ परिणाम से“महत्‌” होता है यदी न्‍्याय-वैशेपिककी प्रक्रिया दे। 
वेशेपिक के आध्षेप का निराकरण , 

वेशेषिक की उक्त प्रक्रियासे द्वी उनके आशक्षेपका निराकरण किया 
ज्ञाता दे १ 

चैशेपिक का यह जो नियम है कि “कारणसमवेत समस्त गुण , 
यानी समवाय सम्बन्धसे कारणमें रहने वाले समस्त गुण कार्यद्रव्यम 
अपने समान गुणको आंरम्म ( उत्पन्न ) करते है” यह व्यभिचार से 
दुष्ट दे यानी उपध्तका अपना दी नियम अपनी दी प्रक्रियामें सर्वक 
मान्य नह दे क्योंकि'जेसे इस्व उधणुकसे मद्त्‌ ज््यणुककी उत्पत्ति 
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होती है फिन्तु ह्यणुकका महत्त गुण दप्णुकके महत्त्व गुणकी अपेक्षा 
नहीं करता दे क्याकि इबणुऊ हस्व दे यानी मद्धत्त गुणसे रहित 
ञ्लै । अथवा जेसे हुस्व-द्वग्णुझुते दीघे ज्यणुक को उत्पत्ति होती दे 
किन्हु त्र्यणुऊु की दीर्भतामें उययणुकक्ी दीर्घता की अपेक्षा नहीं द्वोदी 
है क्‍योंकि दयणुकमे दीताका अभाव है । जैसे--परिमण्डल 
परमाणु से अपरिमण्डछ अणु और दृस्व परिमाण दयणुक उत्पन्न 
होता दे उसी प्रकार चेतन अक्षप्ते मअचेतन जगतऊी उत्पत्ति द्वोती दे | 
वेशेपिक-गणक मतमे समस्त परमाणु छुछ काछ तक यानी मितने 
दिन तऊ प्रछय काछ रहता है. उतने दिन तक किसी प्रकारके कार्य 
को आरम्भ नहीं करते हैँ ओर जो जिसका सम्भव दे उस रूप 
आदि गुण से युक्त दो कर पारिमाण्डल््य परिमाणसे यानी निरतिशय 
परम तृक्ष्म परिमाणसे युक्त दो कर प्रढय सम्रयभ रहते हैं।. « 


प्रढय काछ बीव जाने पर अदइ-युक्त जीवके साथ परमाणुओंकि 
संयोग द्वोने से परस्पर संयुक्त हो कर ढधणुकादि-कमसे सम्रस्त 
कारयको उत्पन्न करता है और कारणके समस्ठ गुण अर्थात्‌ कारण 
सम्रवेत समस्त गुण अपने कार्यमे अपने सज्जातोय गुणान्तर का 
यानी अन्य गुणकों उत्पन्न करता दै अतः उत्पन्न दोने पर भी 
कार्य द्रब्य एक क्षण तऊ निर्गुण याती गुणसे शूल्य रइता दे। जब 
दो परमाणुओं से एक इच्रणुककी उत्पत्ति द्ोती दूँ ठव उसके 
शुक्ठ आदि गुण तो दृधणुकमा अपर शुफ्७ झ्रादि के आरम्भक 
दोते हें किन्तु पसरमाणुका जो परिमाण है जिसका मोम पारिमाग्डल्य 
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है बढ धणुकमे अपर पारिमाण्डल्य परिणाम का आरम्भ नहीं 
करता है किन्तु दृधणुक में परमाणु से विलक्षण अणु और हस्व 
परिमाण माना जाता है 


इसी प्रफार तीन दृथणुक से एक ज्यणुऊ की उत्पत्ति होती दे 
ओर दयणुक समवेत शुक्छ आदि गुण भी ज्यणुक मे सजातीय 
अपर शुक्ल आदि गुणका आरम्भक होता दे किन्तु हणुकक़ा जो 
अणु ओर हूस्व परिमाण दै वद अपने सजातीय अपर अणु ओर 
हस्‍्व परिमाण को ज्यणुकमे उत्पन्न नहीं करता दे किन्तु उससे 
'विछक्षण परिमाण जो मद्दत्‌, दीर्घ है वह ज्यणुकवें उत्पन्न होता दे ! 

साराश यद्द कि जिस प्रकार वैशेपिक-मतमे परिमण्डछ पर- 
माणुले विलक्षण (बिभिन्ने अणु ओर हस्त दपणुकफी उत्पत्ति द्वोती 
है। « अणु और हस्व दयणुक से विलक्षण महत्‌ और दीर्ष व्यणुक 
की उत्पत्ति द्ोती दे, उसी प्रकार चेतन नह्य से पिलक्षण अचेंतन 
जगतकी उत्पत्ति हो सकती है। 


यदि यह कटद्दा जाय कि विरोधी अन्य परिमाणके ढारा कार्य 
त्रन्‍्य दृथणुक आदि आक़ान्त होता दे अत कारण॑-गत पारिमाण्डल्य 
उसके परिमाणका आरस्भक नहीं होता दे ओर यद्दा तो चेतनाऊे 
विरोधी अन्य शुण के द्वारा जगत्‌ आक्रान्त नहीं होता दै अत यहां 
कारण-गत चेंतना कार्यमे अन्य चेतना कौ क्यो नहीं उत्पन्न करेगा। 
क्योंकि “अचेतना” नामका चेतना-विरोधी कोई सुण नहो दे किन्तु 
अच दना केवछ चेतना का अभाव मान है। 
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इस प्रद्धार पारिमाण्डल्य आदि रशन्तके साथ समानता नहीं 
रहनेके कारण कारणयत चेतना कार्यन्गत चेतनाफा उत्पादन करेंगी 
ह झऋहना असगत है पर्योक्ति «८ जिछ प्रकार कारणमे रहता हुआ 
भी पारिमाण्डल्थ आदि गुण कायके गुण का आर्भक नह्ों ह्वोता है. 
उस्धी प्रफार कारणमे रहता हुआ भी चेतन्य गुण फार्यरूप जगतडे 
गुणफा आरभक् नहीं होता दे " यह अंश तो दृष्टान्त भोर दा््टान्त 
दोनों में समान द्वी है । 


“अन्य परिमाण से आक्रान्त होने फे झारण पारिमाण्डल्यादि 
आरम्मक नहों दोत दे” यह भी नहों कहा जा सकता है क्योफि 
अन्य परिमाण से आक्रान्त होने के पहले द्वी पारिमाण्डल्य शुण फ्यों 
फदों दृणुफमे अपर पारिमाण्डल्य का आरम्भक होता दै और उस्पे- 
त्तिके पहले तो मल्य परिमाण विद्यमान ही नहीं दे तव फिस ' प्रकार 
आक्रमण करेगा क्योंकि विद्यमान जो अन्य परिमाण है बहा तो 
आक्रप्णण करेंगा और जो विद्यमान नहीं दे बद केसे फिसीका आक्रमण 
कर सकता हे क्योकि कार्य उत्पन्न हो कर एफ क्षण तक निर्गुग ही 
रहता है यह वशेषिकने द्वी माना हे । 

“परिमाण्डत्त्यादि शुण दो अन्य परिम्राण के आखम करने फे 
डिये न्यप्र यानी भाम्रद-युक्त रहने के कारण अपने समान अन्य 
परिमाण का आरस्मक नहीं होता है” यद्द कहता भी युक्तिन्युफ 
नद्दी दै क्योंकि दृपणुक मे अन्य परिमाणका कारण द्वित्व सख्या 
मानी गयी दे उप्तका फोएण पारिमाग्दल्य नहींभ्कहा गया है, | 

र्ई 


£्ददर दर्शन वर्च्च रत्नाकर 


“कारणबहुत्वांत कारणमद्दत््वात प्रचयविशेषाच्च मद्दत्‌” “तढ़ि- 
परीतमणु” ( बैं० सू० ७। १।६ | और २० ) 

अर्थात्र कारण की बहुतायत से कारण के महस्व गुण से ओर 
प्रचय-विशेष से महत्‌ परिमाण उत्पन्न होता दै | अणु अर्थात्‌ दृषणुक 
डसके विपरीत दे । उसके अपुत्वका कारण ईश्वर की अपक्षा-बुद्धि- 
जनन्‍्य हित्व संख्या है । 

इस प्रकार महतत्वका असमवायी कारण जो कारण-बर्ती 
महत्व आदि दे ये ही दीवेत्व का भी कारण द्वोते हैं मर अणुत्व का 
असमंवायी कारण जो हित्व संख्या दे वही हृस्व॒त्थ का कारण दे. 
जंसा फणादने कहा दे-- “एतेन दीघत्व-हस्वत्वे ज्याख्याते 

(बै० छू० ७ । ६। १०) 


““किसी सन्निधान-विशेष के रहने से कारण के बहुत्व आदि गुण 
दो कार्ये में गुणारम्भक द्ोते हैं जर पारिमाण्डस्यादि गुण काये मे 
ग़रुणारम्मक नहीं दोते दे” यह भी नहीं कहा जा सफता द्दै 
प्योंकि अन्य द्रव्य या अन्य शुण के आरम्भ इोने के समय 
कारण-वत्तोी समस्त गुण सम्राद् रूप से अपने आश्रय में समवाव 
सम्बन्ध से विद्यमान रहते छे। किसी प्रकारका तारतम्य नहीं 
है । जितने गुण कारण में समवाय सम्बन्ध से कार्य-ढत्पा- 
दुन फे समय में रहते दें उनमे से कोई तो कार्यमें अपने समात 
जातोय गुण का आरम्भ करेंगा ओर कोई खआारम्भ नहीं करेगा 
इसफा फुछ भी नियामऊ नहों हैं सतः यद्दो फहना पड़ता दे कि पारि- 





माण्डर्य का स्वभाव द्वी ऐसा दे कि वह काय में गुणारम्भक नहीं 
द्वोता है उसी प्रकार अ््ष-चवन्य का भी स्वभाव ही दे कि वह कारये- 
स्वर जगत में चौतन्‍य गुण का आरम्मक नहीं दोता दे । 


फिर भी संयोगसे विज्ञातीय द्रव्य आदि पदार्थाकी उत्पत्ति देसी 
जाती है अतः “सज्ञातीय पदुएर्थकी उत्पत्ति होती है” इस नियम में 
ज्यभिचार हो जाता है यानी उक्त नियम का पालन नहीं होता दे । 


दब्प के कथा-प्रध्ताव में गुण का इृष्टान्त देना उचित नहीं दे 
फ्यों क संयोग गुग है ओर दार्ष्रान्त में द्रब्य से द्रव्य की *डत्पत्त 
यानी परमाणु द्व्यसे द णुक द्रव्य की उत्पत्ति की विवेचना की गयी 
है, यह कहना भी ठीक नहीं है क्योंकि उक्त स्थटमें दशन्त के छारा 
केवल विज्ञानीय पदार्थ को उत्पत्ति दिसायी गयी दै, ओर द्रक़्य का 
द्रब्य द्वी उदाहरण हो या गुणका गुण ही उदाहरण हो इलका कुछ भी 
नियामक नहीं दे ओोर खास सृबक्रार कणादने द्रन्यके उदाहरणस्वरूप 
गुण कौ रफ्खा है। जेसे -- 


प्रत्यक्षाप्रत्यक्षाणामप्रत्यक्ष॒त्वात्‌ संयोगल्य पश्चात्मकं न बिचते 
( बै० । सू० ४।२। २।) 


अर्थात्‌ जिस प्रद्धार प्रत्यक्ष तथा अयत्वक्ष पृथिवी और आकाशमें 
समयेत संयोग अप्रत्यक्ष दें यानी प्रथिवी प्रत्यक्ष पदार्थ है आर 
आकाश अप्रत्यक्ष पदाथ दे ओर उन दोनों का जो संयोग है वह 
अप्रत्यक्ष दही रहता है उसी प्रद्ार प्रत्यक्ष और अप्रत्यक्ष पश्यभुत मे 





द््द्छ दर्शन तत्त्व 'रज्नाकर 


समवेत शरीर भी अप्रत्यक्ष दी दोता ऊिन्तु शरीर का वो प्रत्यक्ष 
होतादे अतः शरीर पाज्चभौतिऊ नहीं है । 

यहा पर भी सयोग गुणका उदाहरण स्वरूप शरीर द्रव्य कहा गया 
है इत्यादि पिवेचना करने से यद्दी निश्चित होता है कि वेशेविक- 
मत की अपनी पद्धति से ही उस के आश्षेप का समाधान हो जाता 
दै। जंसा सिद्धान्तीने कद है-- 


परमाणुगता न परमण्डछ्ता इथणुके करोति परिमण्डलताम्‌ । 
इधण कातुगताच मह॒त्ति ज्यणुके जनयेन्न ततद्ददणुतामपराम्‌ | 


अर्थात्‌ पस्माणुका पारिमाण्डल्य इधणुक मे अपर पारिमाण्डत्य 
को उत्पन्न नहों करता दे इसी प्रकार दृवणुक का अणुत्य अ्यणुफर्में 
मणुत्व को उत्पल्न नहों करता दे अर्थात्‌ परमाणुसे दृवणुक उत्पत्न 
द्ोता'है दो भी वैसा परिमाण द्वगणुक में नहीं रहता दे क्न्तु 
दरधणुक में परमाणु के परिमाण से भिन्‍न अणु और हल्व परिमाण 
रहता ही दे, बैंसे इसगुर से जब ज्यणुक की उत्पत्ति द्वोतो देज्ञो भी 
इपगुक की तरद अगु और हूस्व॒ परिमाण ह्यणुऊ में नहीं माता 
जाता दे क्योकि ज्यणुक मइत्‌ परिमाण कहा गया दे । 

यदि यद्द कद्मा जाय कि कार्य की अणुता द्वोन से उस से भोगा- 
पिक््य नही द्ोगा, अतः कारण-गत अणुत्व यानी दचणुक में रन 
चाछा भपुस्च कायम अगुस्वका आर+भऊ नहीं दे,वेदान्च-सिद्धालम 
भी सबन जगत मे चतन्य फे आरमस्भक द्ोने से अद्भ-भन्ञिमाव 
नह्दीं होगा अतः मायारूए उपाधि से युक्त प्रझ्ञ जगत का उपादान 


नेबन रत्न १६ 


ऊरण कहट्दा गया है उसमे मायाका गुण जड़ता दे वह माया गुण जगत 
ईं जड़ताऊा उत्पादक द्वोता दै किन्तु श्रह्म का जो चौतन्य गुण दे वह 
प्रगत मे चेतन्य का उत्पादक नहां होता हे। जैसा आचार्य वार्तिक- 
करन कहा हे-- 
सम प्रधान क्षेत्राणा चित्मधानश्चिदात्मनाम्ू । 
पर कारणतामेति भावनाज्ञानक्मंमि ॥ 

यदि यह कहां जाय कि * परमाणु के मवयव कब्पित है * 
तो कल्पित ( तुच्छ ) अथात जो छुछ वस्तु नहां है, उस कह्पित 
( अवस्तु ) अवयव का सयोग भी अवस्तु (5च्छ ) हो ग्जायगां 
तब वह सयोग सत्य ऊरये का मसमवायी कारण नहां होगा, 
क्योकि उस से जो उत्ण्ल्न होता दे वह सत्य है और उस उत्पन्न 
होनेवाले का असमवायी कारण जो सयोग द्वे वह कैसे कल्पित 
होगां, इस ल्यि असमवायी कारण सिद्ध नही होने के कारण 
इंदणुऊ आदि काये द्रव्य उत्पल्न नहाँ दो सकेगा। 

जिस प्रफार जैस आदि सर्गमें यानी प्रथम स्रष्टि होने म कुछ भी 
हेतु नहां रहनेके कारण परमाणुअंभि कसी प्रकार के कर्म का होना 
असभव हे उछ्ली प्रकार महाप्रतददम भी परमाणुओम कर्म उत्पत्न 
होना असम्भव दे और उस समय भी कुछ कमे दोने से हो परस्पर 
विभाग हो कर मद्दप्रल्य होल दे किन्तु उस प्रकार कम होनेके कुछ भी 
कारण नहां हैं। अन्ष्ट भी भोगके ल्यि दे फिनतु प्रढयके 
डिये नहाँ दै। 


व दृशन तत्त्व इल्लाकर 


इस प्रकार कुछ भी हेतु नहीं रहनेके कारण संयोग उत्पादनका 
अथ- विभाग-उत्पादन करनेका किसी प्रकारफ भी कर्म परमाणुओमें 
नहीं हो सकता दे ओर कर्म नहीं होनेसे सथोग ओर विभाग 
नहीं होनेफे कारण सर्ग (स्ट्टि) ओर प्रढयका भरी अभाव हो जायगा 
अत; परम 'णुफारणवाद युक्ति-रद्दित है । 

तीसरे प्रकार से भी परमाणुक्रारणवाद मान्य नहीं है फ्योंकि 
उक्त चाउमे सम्बन्ध माया गया द्वे अर्थात्‌ दो परमाणुओसे विलक्षण 
( दोनों परणाणुओंसे भिन्‍त ) एक छृणुऊ उत्पन्न होता दै भोर वह 
अपने ब्मवयवस्यरूप दोनों परमाणुओंमे समवेत रहता दें यानी 
समवाय सम्धन्ध से रहता है । 

चेसा मानने से 'अनवध्था! नाम का दोप हो जाता दै क्योंकि 
इपणुक्क जिस प्रकार परमाणु-द्वय से अत्यन्त भिन्‍न रहने पर भी 
समवाय रुप अन्य सम्बन्धके द्वारा समवायीके साथ संपद्ध ( संवन्ध- 
युक्त) द्वोता है उसी प्रऊाए समवायी से अत्यन्त मिन्‍द व्‌ समवाय भी 
समवायरूप एक अन्य संयन्‍्धके द्वारा समवायीके साथ संबद्ध द्वोगा 
फ्योंकि अत्यन्त भेद दोनोंमे ही समान दे इस प्रकार उस समवाय 
का एक अन्य सम्रवाय पुनः उसके भी अन्य समवायकी कल्पना 
करनेका कहीं विराम नही होने से अनवस्था दोष द्वो जाता दे । 

इद्द नीति-माद्य मर्थात कपाल्मे घट, £व्यमें गुण इत्यादि जो “इ६ 
नीति ” है उससे जो ज्ञाना जातादे बही समवाय दे और वा 
समवायी के साथ« वित्य सम्बद्ध द्वी रहता दै अर्थात कभी उसका 


नबम ,ब्च धर 


सम्बन्ध-विच्छेद नहीं होता है झतः चह्‌ असम्वन्ध भी नहीं दोतादे 
सौर उसमें अन्य संत्रन्ध को भी अपेक्षा नहीं दोतो है। 

“प्म्रवाय का स्वभाव ही ऐसा दे कि वह समबायी से भिन्‍न ' है 
ओर दो समवायी पदाथा में रदता दे मौर समवायो पदार्थों से 
अन्य संबन्थको अपेक्षा नहों करता दे” ऐसा माननने से तो संयोग 
भी वैसा ही होगा भथ तु संयोगका भी यही स्वभाव होगा थ्योंकि 
बह भी दो सम्बन्धियोंमें दी रहता है ओर उनसे भिन्न नो है इस 
प्रकार संयोग ओर समवाय दोनों समान द्वो जाते हैं । 

“संयोग गुण पदार्थ दे ओर शुण पदार्थक्री द्रव्य समवेत दो कर 
अवध्थिति होती है मोर समवायके विना द्रव्य-समवेत भी वह नहीं हो 
सकता है अठः संयोग का सम्रवाय दे अर्थात संयोग संबन्धा- 
तर की यानी अपने से मिलन समवायरूप अन्य सम्बन्थकी 
अपेक्षा करता है” तो वह समवाय भी द्रव्य-समत्ेत दू अतः वढ भी 
गुण फ्यों नहीं कद्दा जायगा ? “गुणकी परिभाषामें समवायका नाम 
नहीं रहनेसे गुण नहीं, है” यद नहीं क्‍योंकि उक्त गुण-परिभाषा स्व- 
कपोल-कल्पित दे क्योंकि वह्दी शुण दे जो द्वव्यमें समवेत रहता 
है, समवाय भी द्ब्य-समवेत गुण दे और गुण सेव द्रव्यमे 
समवेत दो कर ही रहता है, समवाय फे विना समवेतत्व नहीं दो 

सकता है कर 

४ कार्य होने के कारण संयोगका सम्वायी और असम्रवायो 
कारण द्वीना द्वी चाहिये अतः संयोग समवेत्ञ कहा जाता है 





५्द््८ दुर्शन तत्त्व इल्लाकर 


क्योंकि जिसका समवायी कारण रहता है वह समवेत कहद्दा ही 
जाता है क्योक्ति वह समवाय सबन्धसे अपने समवायी कारण मे 
रहता है अतः समचेत कहा जाता है” यह नहीं कहा जा सकता 
फ्योंकि अन्-सयोग यानी भात्मा और जाकाश प्रश्ृति विभु-द्य 
का खयोग “समवेत' नहीं द्वोगा क्‍योंकि व कार्य नहीं दे, विभु 
पद्मार्थ कार्य नहीं दे अत उसका सयोग भी काय ( उत्पत्तिशाली ) 
नहीं हे अतः ८ कार्य दोनेके कारण संयोग समवेत है” ऐसा 
फदने से विभुद्दय के संयोगमे कार्यत्व नहीं रहनेके प्रयुक्त समवेतत्व 
भी नहीं रह सकता है अतः “समवायः समवेतः सम्नन्वत्वात्‌ 
सयोगवत्त-- यानी समवाय भी समवेत है, संवन्ध द्ोने के कारण 
संयोग की तरह” इस अलुमानफे विरुद्ध ऐसा अनुमान करना 
कि « समवायः संजन्धानपेक्षः अगुणत्वे सति संबन्धत्वात्‌-- 
यानी समवाय दूसरे सम्यन्ध की अपेक्षा नहीं करता है क्योंकि 
अगुण अर्थात्‌ बढ गुण नद्रों है और संबन्ध दै' यह असंगत दे क्योफि 
इस अनुमान का कोई दृष्टान्त नहीं है अतः यद अनुमान नहीं किया 
जा सऊता दै किन्तु “समवायः समवैतः संबन्धत्वात्‌ संयोगबत्‌* यददी 
पूर्व अनुमान समुचित है। 


किए भी सम्यात्र का अस्विश्च सम्यस्थीके अधीन दे यानी 
संयन्‍्त्री के रदने से समयाय रदता दे औरण संयनन्‍्धीके नहों रद्दने से 
समयाय नहीं रहता है और दो वा एक सम्बन्धो के नष्ट द्वोमे से 
पमवाय भी नष्ट होता,है। यद्द सम्भव नहीं कि एक शुण की अथवा 


हु जवम रत धद्‌ 


गुण-गुणो दोनोंको, एक मवयवीकी अथवा अवयव-अवयबी दोनों 
को सत्ता तो नहीं हैं किन्तु समवाय है, अतः समवाय कांय दे यही 
निश्चित होने से यानी कार्य होनेके प्रयुक्त संयोग डी तरह इसकी भी 
निमित्त कारणसे उत्पत्ति निश्चित है । 

“समरबवाय भी समवायोकारण आर असमायीकारणकी अपेक्षा 
करता है याती समवाय भी अपने समवायीकारणमे समवेत रहता 
है मोरसमवेतत्व'विना समवायरुम्वन्धसे हो नहीं सकता दे अतः उस 
को भी अन्य समवायको गपेश्ञा होगी क्याक्रि वह भी कारणमें समयेत 
हो कर दी रहने वाला है अत: उसके लिये भी अपर पक झमवाय 
की अपेक्षा होगी इस प्रकार समवायका क्दी विश्राम नहीं होनेफे फारण 
अनबस्था नामऊा दोप द्वो जावा है इस छिये समवाय सवन्धात्तरकी 
यानी अन्य संबम्धकी अपेक्षा नहीं करता दे यह जेसे मान्य दै 
वैप्ते दी संयोग भी सम्बन्धान्तर की अपेक्षा नहीं करेंगा । 

£ संयोग दो सबन्यियोंकों परल्पर सम्मिलित कर देता दे । 
किन्तु अपने को उन संवन्धियोंसे नहीं मिदाता दे” यह भी नहीं 
क॒द्दा आ सकवा क्योंकि वैसा होनेसे वह स्वयं तो उतर संच्रन्धियोंसे 
संवन्ध-युक्त नहीं होता दे तव असंवद्ध रइनेफे कारण उनसे अत्यन्त 
भिन्न हो जाने से ऊँसे वह उन सम्बन्धियोंको सबन्ध-युक्त कर सकता 
ड ओर ऐसे ही यदि संधन्ध-युक्त करता दे तो द्विमाठलय मोर 
विन्ध्याचठ हो सी पररुपर संवन्ध-युक्त क्‍यों नहीं कर देता दे । 

इस प्रफार गवेषणा करने से यद्दी निश्चित होढ़ा दे कि संयोग तो 


धज दर्शन तत्त्व रद्ाफर ४ 


योगी ( संयुक्त ) पदार्थोमें समवाय संत्रन्धते रहता दे ओर जब 
संयोग, सम्रवाय सम्बन्ध से समवायी पदाथमे समवैन रहता दै तो 
बह समवाय सम्बन्ध भी समानरूप से ही समवायी पदार्थमे समयेत 
रहता है और ऐसा कहने से अनवस्था दोप दुर्निवार हो जाता दे 
सौर अनवस्थामें एफ फी असिद्धि हो ज्ञानेके कारण सयकी अप्िद्धि 
दो जानेसे दो परमाणुओं से दृः्णुक उत्पन्न नहीं होगा अठः 
परमाणुफारणवाद युक्ति-युक्त नहीं दे । 
समस्त भूत और भौतिक पद॒थेंका मूल फारण परमाणु नित्य 
माना गया दे और रूपादिमान्‌ भी माना गया है यह विएद्ध दे 
क्योंकि रूप आदि मानने से परमाणुत्व और नित्यत्वके पिछुद्ध 
स्थूछत्व और अनित्यत्व हो जाता है । 
तहत्पये यह कि परमाणुओमे रूप जादिके स्थीकार फरनेसे 
वे रूप आदि तेजःसंयोग-जन्य (पाकज ) ही होंगे और उनकी 
उत्पत्ति होनेमे उनके आश्रय पदार्थके कारणके रूप आंदिकी अपेक्षा 
द्ोगी यात्री जलूपरमाणु-बत्ती या पार्थिवपरमाणु-क्ती रूप जादि 
की उत्पत्तिम उसके आश्रयके कारण-वर्त्ती रूप आदि को अपेक्षा 
होगी। परमाणुरूपका आश्रय परमाणु दै और उसके कारण 
उसके अवयव ही सिद्ध द्वोते है और सावयव होने से परमाणु का 
अनित्यत्व अनिवार्य द्वो जाता दे । वैशेपिक्गण भपने इस मनुमान 
के ढारा परमाणुकी स्थापना करते हैं- 


“पसरेणुः समहायिकारणारभ्यः महत्वे सति चाप्लुपत्वात्‌ - 


नबसः रत्न ४७१ 
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यानो समवायीकारणके द्वारा उयणऊदझ्ी उत्पत्ति होतो दे फ्योंकि उसमें 
मदृत््व गुण दे मौर उसझा चछुसे प्रत्यक्ष होतादे।” “तरसरेणु- 

समवायिक्रणमात समयायिदारणारम्य, मह॒ृदोरम्भजत्वात- यानी 
उस > णुक का समचायी कारण भी एक दूसरे समवायी कारणसे 
उत्पन होता है फ्योंकि मइत्‌ गुणशाली पदार्थजा उत्पादक दे !” इस 
प्रशार सूछ कारण परमाणु सिद्द होता है 

मदत्‌ परिमाण तो ज्ञ व (उत्पत्त) होता है, उसके अल्‍्यत्वर्म 
महत्त्वापफर्प मात्र प्रयोजऊ दे किन्तु महत परिमाण-गत उ कप और 
अपरपझुप जाति द्वय प्रयोजक नहीं दै क्योकि योरव स्वस्म दोप 
हो जाता है । 

साराश यद्द कि भद्दत्‌ परिणाममें उत्कर्ष और अपफर्ष 
दोनों जाति है. किन्तु जन्यताका प्रयोनक अपकर्ष मात्र है उत्कर्ष 
नही दे क्योंकि दोनो मानने से गोरव होता है अत एक द्वी जन्यता 
का प्रयोजक माना गया दे यानी जो महत्‌ परिमाण की उत्पत्ति 
मानी जाती दे उसका प्रयोजफ महत परिमाणका अपकृष्त्व दै 
यानी अपकप होन के कारण द्वी मद्दत्‌ परिमाणरी जन्यता (उत्पत्ति) 
सिद्ध होती है अत, अपडृएत्व प्रयुछ मद्॒त परिमाण जन्‍य (उत्पत्ति- 
शाही) कट्दा जाता दै किन्तु उत्कटत्व प्रयुक्त ।नद्दी, यद्दी निश्चित 
दीता दे बढ 

इस प्रकारके नियम रहने से वश्नरेणु ( ज्यणुक ) का जो मदद॒त्‌ 
यरिमांग दे वह अपकृष्ट महत परिणाम द्वोने के कारण जन्य है, और 


श्ज्र्‌ दर्शन तत्त्व* रज्नाकर 


जनन्‍्य होनेके कारण उसमें कारण की अपेक्षा द्वोगी क्योकि प्रसरेणु 
में स्वाश्रय समवायि-कारणगत सख्या अर्थात्‌ तसरेणुके परिमाणका 
अग्भ्रय ओ ज्सरेणु दे उसमे अपने समवायी कारण-वर्सी सख्या या 
परिमांण या शिथिक्त सयोग कुछ अवश्य ही रहता दे अत त्र॒सरंणुका 
समवायी कारण अवश्य मान्य है, वहा पर यानी तसरेणुके समवायी 
कारणमे महत्‌ परिमाणका अपकर्ष प्रयोजक नहीं है किन्तु परिमाणका 
अपकर्े प्रयोजक दे क्योकि दृपणुकमे महत्‌ परिमाण नहीं दै किन्तु 
अपझष्ट परिमाण यानी अणु परिमाण दै। सामान्य परिमाण रुघु 
होता दे ख्लोर वह दीर्घ परिमाणमें भी अज्ुगत रहता दे इस प्रकार 
उसरेणुका मूल कारण जो परमाणु दे उसमे यदि अपझृष्ट परिमाण 
माना जाय तो बह भी जन्य द्वो जाता है. क्योंकि जन्यताका प्रयोजक 
मपफ्ष्ट परिमाण ही सिद्ध हो चुकाद्दे मोर उसके जन्य द्वोने से 
उसमे भी अपने कारणवर््ती परिमाणती अपेक्षा होनेसे वद्‌ सावयव सिद्ध 
हो जाता है और परमाणुको सावयब माननेसे वैशेपिकका सिद्धान्त 
ही नष्ट हो ज्ञाता है अत उछके निवारण करने के लिये परमाथु मे 
परम महत्‌ परिमाण ही मानना पडेगा । 


उक्त वैशेषिक पद्धतिसे परिमाण की जन्यतामें अपने प्रयोजकरी 
अपक्षा रहनेके कारण जगत के मूछ कारणके अनुमान करने में प्रद्धत 
दोनेसे तो परम महृत्‌ श्रद्ष ही अगत॒का मूल कारण सिद्ध हो' 
जाता दे यहो निश्चित द्ोता है / सावयव द्र॒व्यों के प्रत्येक 
अवयनका विभाग करते करते जिनसे मांगे विभाग दोना सभव 


नदम स्ल् ण्र्३्‌ 


नहीं होता दे वे परमाणु ऊद्दे गये हैं । वे रूप आदिमान्‌ है, चार 
पार के द्ीते हं। वे द्वी पार्थिव आदि चार परमाणु चार प्रकारके 
भूत-भोतिक जगतके उत्पादक द्वोते ह ओर वे परमाणु नित्य हैं 
ऐसा द्वी वैशेषिकगण मानते हैँ किन्तु ऐसा मानना आश्रय-द्वीन दै 
क्योकि रूप भादि मान्‌ होनेके कारण परमाणुओोंका भणु होना ओर 
नित्य होना असम्भव द किन्तु कारण की अपेक्षासे स्थूछ और 
अनित्य द्वो जायया क्योकि जो रूपादिमान, पदार्थ दे वह अपने 
कारणकी अपेक्षा स्ूछ ओर मअनिद्यद्वी सवेन्न दृष्ट होता है । जैसे 
तन्तु की अपेक्षा पट ( बस्तर) स्थूछ और मअनित्य द्वोतारदे मर 
तल्तु भी अधु ( ठन्तुके अवयव ) की अपेक्षा स्थूल मार अनित्य 
दी होता दे । 
परमाणु भी रूपादिमान्‌ दें अतः वे भो कारणवान्‌ दें यात्ती 
जो रूप आदिमान पदार्थ होते दें उनका कारण रहता ही है इस 
डछिये वे अपने फाएणकी अपेक्षा स्घूछ और अनित्य सिद्ध हो जाते हैं। 
'इस प्रकार गवेपणा करने से यही निश्चित होता दै फि उन्होने 
डी जो नित्यका रुक्षुण किया हे चद परमाएुओमे नहों रहता दे फर्योफ्ि- 
४ सदकाएणवर्ित्यम्‌ ” ( चें० ४३१ ) 
जो भाव पदार्थ हो और कारण-धूल्य दो वह नित्य है । परमाणु 
कारण-शूल्य नहीं दे फर्योकि वह रूप-ए्स आदिमान माना गयादे। 
५ अनित्यमिति विशेषत३ प्रठिपिघाभाव: ” ( बे० सू० ४११) 
भर्थाद्र कारण को झनित्य माननेसे कार्यफ्रे नित्यत्व का निषेध 


श्ज्छ दर्शन तत्त्व रन्नाकर 


नहीं हो सफता दे यानी फारणको अनित्य मानने से कार्य अनित्य 
नहीं होगा मत एवं परमाणुस्वरूप कारण नित्य है यही वैशेषिकता 
अभिप्राय है। यह जो नित्यत्थका दूसरा कारण माना गयादे वह भी 
परमाणुमें नित्यत्व का साधक नहीं होगा। किसो स्थानमे कोई भी 
प्रदाथ जय रच्धरूप यानी सिद्ध रहता है तब अन्य स्थानम उसका 
निषेध होगा है. अत मनित्य यानी नित्य नहीं दै इस निषेध से 
अन्य किसी स्थानमें नित्य वस्तु दे ऐसी कल्पना करनी पड़ती है 
ओर अनित्य-मिन्न नित्य परमाण है यह नहीं कद्दा जा सकता क्योंकि 
परमाएँ के अतिरिक्त आत्मा भी निय पदार्थ है, ओर प्रवाति-पू्वक 
जो व्यवद्वाग है वह उस पदार्थक अभाव रहने पर भी निर्मूल ही देसा 
जादा दे | जैसे--' इह्‌ बटे यक्ष/-इस बट वृक्ष पर भूत रहता है” 

इक्ष पर कोई कभी भूतकों नही देखता है और भूत रहता भी नहीं, 
तन भी उक्त व्यवह्दार होता रहता है । 


फिर भी “परमाणु के नित्यत्व क॑ विपय में अविद्याकों ,हृतीय 
कारण कहा दे यह भी ठीक नहीं, फ्योंकि “जिन के स्थूछ कार्य का 
प्रत्यक्ष होता है ऐसे जो भाव रूप परमाणु दे उन परमाएुमेके कारण 
का प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा ज्ञान नहीं होना ही अविद्या दे” यदि इस 
प्रकार की अविद्या से परमाणुको नित्यता सिद्ध द्वो तो दृषणुक की भी 
नित्यता दो जायगी क्योंकि इधणुकका कौरण परमाणु दे और उसका 
भी प्रत्यक्ष नही होता है | 

जिसका करण कोई द्रव्य नहों” ऐसा कहने से यधथपि 


नंवम रल ९७ 
इथणुक मे उक्त दोष नहीं होता दे किन्तु वैसा कद्दने से अकारणत्व 
ह्वी नित्यता का निमित हो जाता है तो पुन- उसीके प्रतिषादन करनेसे 
पुनदक्ति दोष आ ज्ञाता हे क्योऊि अकारणत्व निमित्त का उपपादन 
हो बुका है ओर जिसका कारण स्वरूप कोई द्रब्य नहीं दे वही नित्य 
है इतना पहने से ही इष्ट सिद्ध हो जाता है। भविद्या कहने की 
कोई आवश्यकता नहीं । 

“अविद्या” पद्स द्रव्य विनाश के जो दो कारण हैं उन दोनो की 
अविध्यमानता कद्दी जाती दे यानो दो प्रकार से द्रब्य का विनाश 
होता है। एक अवयवका विनाश अर्थात्‌ समवायी फारण का नाश, 
दूसरा अवयवन्यतिपज्ञका विनाश अर्थात्‌ अवयब-द्वय का सयोग 
नाश । परमाणु में उनमे से एक भी नहीं दें अतः परमाणु 
नित्य हे । सुख भादि मे व्यभिचार नहीं हो सकता दे फ्योकि 
उस में द्रब्यत्व' का विशेषण है मोर सुख आदि द्रव्य नहीं हैँ. ऐसा 
कहना भी ठोक नही द क्ष्योकि यदि सयोग-सहृकझृत दो कर बहुत से 
द्रब्य पदार्थ अन्य द्रब्यका आरस्मक द्वोता तो उक्त प्रक्रिया की सिद्धि 
होती अर्थात्‌ बहुत से द्रष्य व्यक्ति परस्पर सयुक्त द्वो कर यदि अप- 
नेसे अन्य द्वब्य व्यक्ति के उत्पादक द्वोते वो द्रन्यविनाशके कारण 
समवायी कारण-नाश ओर असमवायो कारण-नाश ये दो द्वी द्वोते 
किन्तु ऐसा नहीं होता हैं क्योंकि द्रव्य फे स्वरुप का छुछ भी ज्ञान 
नहीं होता है। 

तन्त्वाघार अर्थात्‌ तन्‍्तु मे वर्तमान और' रन्तु से मिस्लर पट. 


जद दुशन तत्त्व शेज्नाकर 


६ चस्त्र ) नाम का कुछ भी पदार्थ नहीं हे जो तन्तुओंके , सुंयोग से 
उत्पन्न हो । तन्‍्ठु से भिन्न वस्त्र कुछ भी नवीन पदार्थ, नहीं है, 
किन्तु सर्वत्र कारण दी अंबस्थान्तरको प्राप्त करके काये वनता दे 
यानी कारणकी एक प्रकारकी विशेष अवस्थाऊो द्वी कार्ये कहते दे ओर 
'सामान्य अवस्थाको कारण कहते है किन्तु कारण से विलक्षण नवीन 
कार्य;उत्वन्न नहीं होता दै। जेसे मिट्टी घट में गौर सुवर्ण कुण्ड 
छमे सामान्य रूप से अज्लुगत ( विद्यमान ) ही रहता दे। घट भोर 
कुग्डल कभी मिट्टी ओर सुचर्णसे अतिरिक्त हो कर नहीं दृष्ट द्वोते है 
अतः; मिट्टी के ही रूपान्तर घट, कपाल, शर्करा(फूटकी)प्रशृति हैं. और 
सुब॒ण के ही रूपान्तर वछ॒य या शकल यानी उसके जवान्दर विकार 
प्रभृति हें क्योंकि उन सब में मिट्टी और सुवर्ण की ही प्रत्यमिश 
-द्वोवी, दे । 


घट आदि का कपाल आदि में या कपाठ आदि का द्वी घर 
आदियें कभी प्रत्यभिज्ञान नहीं होता दे, इसी प्रकार वलय झादिक 
सुबर्ण आदि में अथवा सुबणं आदि का वढूय आदि में कर्म 
भत्यमिज्ञान नहीं. दोता है जिस से कार्य-कारण भाव द्वोता । “विन! 
द्ोते हुए घढ-क्षण को प्राप्त कर के द्वी कपारक्षण, विन 
उपादान के द्वी उत्पन्न होता दे अतः उपादान के पेत्यमिशाः 
की कोई आवश्यकता नहीं द्ोतो है” यहद्द भी नहीं कद 
जा खकता व्योंकि' बौद्ध-मत में जभाव से भाव की उत्पत्ति .4 
खण्डत में विशदृरूप से इसका सण्डन फूर दिया गया दे मठ 


चवम रत्र ७७ 


शििजजज>ज>+ 9... 
७००७ २++>> >> ७४००० ७७० सभ >> 22 भ 


ओर पिनाज आह 77775 ८ 
उत्पत्ति ओर विनाश स्वभाव वाले जो विशेष अवस्था सब हें, वे 
धामान्य के उपादेय यानी कार्य हैं और उन सब का सामान्य स्वरूप 


इपादान यानी ऋरंण दबे 
डर के ० क् + 


कर जे क 

इस अकार की व्यवस्था से जब सुवर्ण द्रव्य अपनी काठिन्ध 
अवस्था का परित्याग करके द्रवीभूव ( तरल ) अवस्था में परिणत 
दो जाता है | तब अदयवों का विभाग द्वोता ही है किन्तु बह (द्रव- 
त्वका कारण' नहीं माना जाता है क्योकि वेशेपिक-सिद्धान्तके 
अछुसतार परमाणुओके अवयव नहीं रहनेके क्रारण अबयव-विभागफे 
असंभव होने से उन्र परमाणुओं का द्रवत्व ( तरखता ) नेहीं हो 
सकता दे इस छिये जैसे परमाणु द्रव्य अग्नि-संयोग से काठित्य का 
त्याग कर के द्रवस्वरूप से परिणत हो ज्ञाता है किन्तु काठिन्य और 
द्रवत्व ये दोनों अबस्थाए' परमाणु से अतिरिक्त नही हैं उसी प्रकार 
मिट॒टी ओर सुवर्ण अपनी सामान्य पड अवस्था का परित्याग - 
फरके कुछाढ और सोनार के व्यापार से घट आर रुचक (बलय ) 
भादि अवस्था कषो प्राप्त करते हैं। अवयव के विनाश से, उसके सयो- 
गे विनाश से वे कभी विनष्ट नहीं दो सकते है। हे 


घट आदिके उपादान कपाछ आदि नहीं हैं और कपाछ आदिका 
सयोग असमवायी कारण भी नहीं ईं किन्तु सामान्य स्वरूप 
सृत्तिका आदि घट आादिका उपादान है भौर बह सामान्य स्वरूप 
नित्य है। वह संयोग-सदक्षत नद्दी दै क्योकि सामान्य स्वरूप एक है 
- ३७ 


श्ण्प दुर्शाव _तत्त्त रज्ञाकर 


आर, संयोग दो पदाथों में रहने वाला दे अतः उस में संयोग नहीं 
रद्द सकता दै । 
इस प्रकार गवेपणा करने से परमार्थ सत जो सामान्य अवस्था 
है उसीफी अनेकानेक विशैष अवस्थाए' द्ोती दैँ। वे विशेष अब- 
स्थाए' ऋग्विववनीय है ऑरर वे तदुधिणाल दे यानी उन विशेष  अब- 
स्थाओं-का अधिष्ठान सामान्य स्वरूप दी दै, जसे भुजज्ल ( सप) 
आदि के उपादान स्वरूप रज्जु आदि होते दें यानी सर्प आदिका 
अधिष्ठान रज्जु ही द्वोता दे । उन विशेष अवस्थाओोंकी उत्पत्ति 
ओर बिनीश द्वोता है किन्तु सामान्य स्वरूप फे उत्पत्ति-विनाश नहीं 
होते है । वह परमार्थ सत्‌ दे । 
गन्ध आदि ग़्रुण-व्यवस्थाका खण्डन 
गस्ध, रूप, रस और स्पर्श गुण स्वरूप पृथित्रों स्थूछ दुष्ट होती 

है। रस, रूप ओर स्पशे स्वरूप जल सूक्ष्म दृ्ट ध्वोता दै। रूप और 
स्पर्श स्परूप तेज सूक्ष्मतर दृष्ट होता दे ओर केवल सुपर गुण स्व॒ुरूप. 
वायु सुक्मतम दृष्ट होदा छे। पुराण मे भी कहा दै-- 

आफाशं शब्दमाजन्तुस्पशमात्रं समाविशत्‌। 

दिगुणस्तु ततोवायुः शब्दस्पर्शात्मकोषमवत्‌ || 

रूप॑तथैवाविशतः शब्दस्पशेगुणाबुभो । 

डिगुणस्तु ततोबह्धिः स शब्दस्पशैवान भवेत्‌॥ 

शब्द: संपर्शश्च रूपं च रसमात्र' समाविशत्‌ | 

» वस्माच्चतु्ृणा आपो विज्ञ यास्तु रसात्मिकाः । 


नवम ब्ज ध्०६्‌ 


अल न्‍> >> +त०थ भा भ अप जी अर जे अमर जप सर अब अमल 


शब्दः स्पशश्च रूप॑च रसरचेत्‌ गन्धमाविशत्‌ । 
संदृतान॒ गन्धमात्रेण तानाच्टे महोमिमाम्‌ झ 
वस्मात्‌ पश्चगुणा भूमिः स्थूटा भुतेपु दृश्यते । 
शान्ता घोराश्च मूहाश्व विश्षे यास्तेन ते स्वृताः ॥ 
परस्परानुप्रवेशात्‌ घारयस्ति परस्परम्‌ | 








शब्दतन्मात्र जो आकाश हैं वह स्परशतन्मात्र स्वरूप वायु में 
प्रविष्ट दो जाता दे अतः वायु के शब्द भीर स्पर्श दो शुण द्वोते हैं। 
वह दो शुण वाला वायु झुपतन्मात्र तेज में प्रविष्ट दो जाता है 
अत तेज (बहि)में शब्द, स्पर्श ओर रूप यह तोन गुण रहते दें । वह 
प्रिमुणात्मऊ तेज रसतन्मावस्थरूप अठ्मे प्रविष्ठ देता है जतः जअछमें 
शब्द, स्पशे, रूप और रस ये चार गुण रहते हैं । बढ चतुगुंगाः्मऊ 
लल भी गन्व तत्मात्रस्वरूप पृषिदी पे प्रविष्ट दत्ता दे अत्तः पृथित्रीमें 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस भीर गन्ध ये पांच गुण रहते दें । 

इस प्रकार गन्ध तत्मात्रके साथ समिदित जो उक्त तन्माय गण 
है वही यह दृश्यमान पृथियो हैं इसी कारण पंचगुणा यह पृथिवी 
मद्दाभूरों में स्थूछ देसी जाती दै। 


उत््त, रण मोर तम गुण्ट-प्रयुक्त शान्त; घोर ओर मूद्स्वभावफे 
झोने के कारण तल्मात्र सर परस्पर दिमिन कहें जे दें | एक के 
दूसरे में प्रवेश द्वोने से एक दूसरे को घारण करते हैं,याली परस्परमें 
गन्ध आदि के प्रवेश होने से द्रव्य संज्ञा को भाप्त कर फे रस और 


अद० दश न दत्त पत्नाकर 
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चक्त प्रकार गन्ध आदि गुण सकूछ पररूपर मिल्ित होने से प्रथिवो, 
जल आदि होते है। 

वे गन्ध जादि जैसे जेसे सहन्यमान ( सम्मिलित ) होते हैं वेसे ' 
चैसे उपचित ( अधिक ) द्ोते आते हैं। जेसे- जेसे उपचित होते हैं 
बसे बेसे स्थूछता आती दे ओर जैसे अपचय ( अल्पता ) द्वोता दे 
वैसे बसे सूक्ष्मता का तारतम्य द्वोता है । इस प्रकार अनुभव और 
शास्त्र से जो अर्थ ज्ञात होता है, वह वैशेषिक की इच्छा नहीं 
रहने पर भी अनुभव और शास्त्र के अनुरोध से मानना दी 
पडेगा | 

उक्त प्रक्रिया मे शब्द के सर्वेत्र, प्रवेश रहने से पृथिवी भादि 
पंचभूत का गुण शब्द कद्दा ज्ञाता है किन्तु वेशेपिक-सिद्धान्त में 
शब्द, पृथिवी भादिका गुण नहों माना गया दे इसी लिये चार, तीन, 
दो ओर एक गुण से युक्त भूठा का ऊपरमे उदाहरण दिया गया दै 

प्रश्न--गन्ध भादि का सघात ( समूह ) परमाणु नहीं दे डिन्दु 
गन्व आदिका आश्रय द्रव्य स्वरूप परमाणु दे अठः परमाणु मे रहने- 
वाले गन्धे आदिके उपचय होने पर भी द्रब्यका उपचय नहीं दो 
सफता है क्योंकि वह उससे अन्य दे | 


समाधान--परमाणु तो स्वरूपत+ ऊभी दृ्ट नहीं दे किल्तु कार्य- 
इरा शात होता दे यानी कारय-द्वारा उसका अजुमान द्वोता है । गन्व 
आदिसे भिन्न कार्य नहीं है । बह गनन्‍्व जादि कार्य परमाणुके 
आशित्स्वहूप से ध्यत ने दोता दे किन्तु ददात्मक स्वहूपसे यानी 


नम रत ध्णाः 


परमाणु से अभिन्नल्प से गृहीत होता हैँ और अभिन्नरूप से 
गृद्दीत होनेसे परमाणुओंके उपचय होनेसे कार्य भी उपचित ( दृद्ध ) 
होता है और कार्य के उपचित होने से उसके कारण परमाणु भी 
वैसे ही होगे ।.. 

इस प्रकार स्थृदत्व हो जाने फे कारण अपरमाणुत्व हो जाता 
है यानी परमाणु का सूक्ष्मतमत्थ नष्ट हो जाता दे अर्थात्‌ 
गुण और शुणीफे अभेद रहने से गुणके उपचय से परमाणु का भी 
उपचय हो जाने से परमाणु मे स्थूछता उत्पन्न हों जायगी । 
“परमाणुओंमें गुणके आधिक्य और न्‍्यूनता की कल्पना, नहीं है, 
सारे परमाणु समान परिमाण के ही होते हैं. यानी फिसी से 
फिसी का न्यूनराधिक्य नहीं रहता दे अतः एक एक गुण ही समस्त 
परमाणु में रद्दता है” ऐसा कहने पर तेज में स्पर्शका श्ञान नहीं 
शोगा, जलूमें रूप ओर स्पर्श शान नहीं होगा और प्रथिवीम रस, 
रूप और स्परशका ज्ञान नहों होगा, क्योंकि कारण गुण-पूर्वक 
का का गुण होता है यह चैशेपिक ने द्वी माना है । 

समस्त परमाणुओर्म यानो पाधिव आदि चतुर्षिध परमाणुओँमें 
यदि गन्ध आदि चतुर्चिध शुण माने जाये तो जलमें भी गन्धको 
इपलब्यि होनी चादिये और चायुमें गत्ध, रूप ओर रस फी उपलब्धि 
होनी चाहिये और ऐसी झाठव्यि कभी नहीं होती दे सतः परमाणु- 
कारणवाद असंयत है ! 

साझ्य और योगमे प्रधानकारणवाद यानी प्रकृतिसे यह जगत 


श्पर दुशन तत्त रत्नाकर 
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उत्पन्न होता दे यद्दी माना गया दे । वेद॒फे ज्ञाता मत्रु आदिने भी 
उसे किसी अंशमे माना दे क्योंकि उनके सत्‌ कार्यवादका श्रुवियक् 
अनुकूल रहनेके कारण मदहृपि मु आदिने समर्थन किया दे किन्तु 
चेशेपिक का यह परमाणुफ्रारणवाद यानी प्रथिवी आदि के परमाणुसे 
यह जगत्‌ उत्पन्न होता है इस मतऊो मनु 'ऋादि शिष्ट आचार्योने 
किसी अशमे नी भाना है ! उन लोगोने अपने प्न्थों में इस मत 
का ऐेश मात्र भी समर्थन नहीं किया है। आस्तिक दर्शन कदृलाने पर 
भी क्‍्याय-वैशेषिक का यह परमाणुकारणवाद अमरान्य,दै। 


चैशेषिक सिद्धान्तमे द्वव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और 
समवाय ये छः पदाथ प्रतिपाद्य विषय हैं. जिन्‍्तु वे एक दूसरे से 
अत्यन्त भिन्न कद्दे जातै है और उनका छक्षण भी भिन्न भिन्न कहा 
गया है। जैसे--मजुष्य, घोड़ा, खरगोश ये सथ परख्पर विभिन्न दै 
बैसे द्वी द्रव्य, गुण आदि पदार्थ परस्पर विभिन्न माने गये हैँ ऐसा मान 
कर फिर भी द्रव्यफे अतिरिक्त शेप जो शुण आदि परचि पदार्थ 
हैं उनकी सत्ता द्रव्यके अधीन मानी गयी है वह्‌ सर्वेथा विरूद्ध दें 
कृथभ्रपि वैसा नहीं दो सकता दे क्‍योंकि खरगोश, कुश और 
पछास ये सर एक दूसरे से अत्यन्त भिन्न पदाथे हैं अतः उनकी 
सत्ता एक दूसरे के अधीन (पररूपराधीन) कभी नहीं देसी जाती दे । 
इसी प्रकार जब द्रन्‍्य आदि पदार्थ परस्पर अत्यन्त विभिन्न माने 
जाते हैं तव॒ उनऊी सत्ता परस्पर द्रब्यके अधीन कभी नहीं रहें 
सकती दै। फिर भी यदि गुण आदिफी सत्ता दृवश द्वष्यके अधीन 


धि नत्रम रत्न श्पर 
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द्वी मानें तो द्रब्यके सद्भावर्मं गुण मादिका सदभाव ओर द्वब्ये 
अमाव मे शुण आदिक अथाय रहनेऊे कारण द्रन्‍्य ही आकार मादि 
के भेद से अनेक नामका और ज्ञानका विपय हो जाता है अतः 
रूपान्तरसे द्रष्यकी सत्ता सिद्ध होनी दे फि्तु उससे अत्यन्त विभिन्न 
गुण आदिफी सत्ता सिद्ध नदीं होती है। जैसे--एऊ ही देयदत्त अवस्था- 
स्तर को प्राप्त करके अनेक शब्द और अनेक ज्ञान शा वियय होता है 
ऐसा होनेसे साख्य-सिद्धान्तका समर्थन दो जाता दे भर अपने यानी 
वेशेषिऊ-सिद्वान्तता विरोध दो जाता है। जैसे--गाय, घोडा, भेसा 
ओर हाथी इत सका निहुपण परस्पराधीन ( एक दूसरेकु अधीन 
नहीं द्वोता दै किन्तु स्वतन्त॒रूरसे उनका निहूपण होता है। गायके 
ज्ञान फरलेमे घोड़ेकी जरूरत नहीं, धोडेके ज्ञात करनेसे गायकी 
जरूरत नहीं पडती है किन्तु घूभका मिरूपण तो अग्निके अधीन दृष्ट 
होता है। हैं 
समाधान--ओर अप्रि आदिफे क्रधीन जिस्तकी उत्पत्ति होती 
है उस घूम भादि का भी अप्ति मादिके अधीन मिरूपण नहदों द्वोता दे 
'किन्तु स्ववन्त्र हो कर द्वी घूम मादिका निरूपण होता दै यद्द सत्य दे, 
क्योंकि अप्ति, धूध के भेद की प्रीति हो रही दे, बेसे गुण आदिका 
मिरूपण स्वतन्त्र हो कर नहीं होता दै किन्तु द्रब्यफे अधीन दी होता दे 
लव जब गुण आदिका, निरूपण द्योता है ठवब तब द्रब्याफार- 
रूपसे द्वी निहूपण द्ोता है । जैसे वहि ओर धूमकी मछग 
अलग प्रतीति द्ोती है यानी एक स्वरूप से , वीवि बह्ि-घूमकी 
डे 


४८छ दर्शन तत्त्व 'रज्ाकर 


कभी नहीं होती है क्योंकि धूमका अलछग रूप रहता है; ओर 
मज्निका अछग रूप रहता दे जठः उन दोनोके कार्य-कारण भाव 
रहने पर भी स्वतल्त निरूपण कहा जाता है, किन्तु शुण आदिका 
द्रव्य से अछग द्वो कर कभी निहूपण नहीं द्ोता दे । 

“शुक्ल: फम्बढ, कृष्णा गौ नील्सुस्पल्म--सरेद कम्बल, काली 
गाय और नीछ कमछ ” इन सबमे कहीं भी ऐसा दृष्ट नहीं होता 
दे कि गाय अलग रहे और उसऊकी क्ष्णता अछग रहें, कम्बठ और 
उसको शुक्लना, कमल और उसऊझी नीलता का अछग अछग कभी 
निरूपणौ नही हो सकता दै अतः कार्य-फारण भाव रहने पर भी 
धूम-अग्निकी तरह्‌ द्रव्य और शुणकी भेद-प्रतीति नहीं हो सकती दे 
किन्तु गुणकी द्रव्यात्मकता सिद्ध हो जाती दे यानी प्रयामे अर्थात्‌ 
निरूफगदिपय में गुण आदिका स्वातन्त््य नहीं रहनेके कारण 
द्रब्य से गुण आदि अतिरिक्त नहीं हैं. यही निश्चित होता दे गिन्तु 
सामान्य रूप द्रव्य ही तत्‌ रूपले यानी गुण आदिसे निरूषित 
होता है । 

साराश यह कि उसके अधीन उत्पत्ति होनेसे उसके अधीन 4 
यह नहीं कद्ट जाता दे किन्तु उसकी तरह आकार दोनेसे उसके 
अधीन दे यह कह्म जाता दे और ऐसा होने से व्यभिचार भी नहीं 
होता दे । फ 

इसो प्रकार कंमें, सामान्य ( ज्ञाति ) विशेष और समवाय वे 
भी द्रब्यु स्वरूप दी कि धन्य से भिन्न नहीं है। 


चंदम रत्न श्र 


अलिलल अजनमत ह4.. मखपीत, अलहिम रत 


वेदेपिक का कथन 

अयुत सिद्ध दोनेके कारण गुण आढि पदार्थ द्वव्यके अधोन हैं 
यानी उसीसे द्रब्यफो छोड़ कर शुण आदि मलग नहीं रहते हैँ 
डिन्तु गुण आरि पदार्थ द्रब्यसे मिन्न हैं | 

साराश्त यद कि गुण द्वन्य का सामानाधिकरण्य नियम जो दृ्ट 
द्वोता दे इसका फारण अयुत सिद्धि है। जद्दां पर पिभिन्न दो घर्तासे 
दो स्व॒तन्त्र पदार्थ सस्वद्ध दो कर अथवा असम्बद्ध द्वो कर ज्ञात द्वोते दें. 
वद्दा वैयधिकरण्य रहता है। जेसे ५ इह कुण्डें दधि, न गौरवा-- 
इस कुण्डमे दही दे, गाय घोडा नहीं है” यद्दा वेययिररण्य है। 
सामानाविकरण्य नहीं दे । क्योंकि कुण्ड झोर दृधि एवं गाय घोड़ा 
अआठग अछग रह सकता दे किन्तु बैले गुण, कर्म, जाति, विशेष और 
समयाय नहीं है क्योकि द्रन्यका आकार ही उनका आकार है' यानी 
द्रब्य के धर्म दोनेसे मन्‍्य आकार उनऊा नहीं रहता है अतः उनके 
स्वातृन्त्य-प्रयोजक ऊोई अपना धर्म नहीं रहने से आऊार-विशिष्ट 
जो धर्मी स्वरूप द्वव्य दे उससे भित्र दो कर आकार विशिष्ट 
धर्मों छूप से गुण आदि व्यवस्थित नहीं होते हैं यही उनकी 
अयुत्र सिद्धि! दे । 

तत्वथे यह फि न्वतन्त्र दो पदायोफा साप्तानाथिकएय नहीं 
रहता दे फिन्तु स्ववन्त और परदन्त्र दो पदावाका सेद रदने पर भी 
सामानापिकरण्य द्वोता दे अतः द्रव्य और गुणके मैठ रन पर,भी 
द्रन्‍्य-तन्त्र यानी द्रव्य के अधीन अर्थात परसन्त्र मुणका भौर 
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स्वतन्त द्रव्यका साम्नानाधिकरण्य द्वोता है यानी सामानाधिकरए 
का साथक अयुतसिद्धि दै, उसी अयुतसिद्धिके कारण भेद रहने पर 
भी सामानाधिकरण्य यानी अभिनरूपसे प्रतोति होतो दे । 
अयुत-सिद्धि 
संयोगी जन्य दो पदाथा का संयन्धि-४यसे जो अन्य देशान्तरमें 
रहना है धह युतसिद्धि हे। जसे-- “क्ुण्डे वद्रबत्‌ ” यहा छुण्ड 
ओर बदर ( बर फछ ) का संयोग दे अत+ सयोगो जो कुण्ड और 
बेर है उनसे अन्य देश उन दोनोंका अपना मपनां जबयव दे इस 
युतसिद्धि से जो भिन्न है उसे अथुतसिद्धि कहते ६। अथवा सयोगी 
जो नित्य वो पदार्थ हैं उन दोनोंका या एकका अपनेसे एथक्‌ पेशमे जो 
गति दे वह युतसिस्टि है ओर उससे अन्य अयुतसिद्धि दे । प्रथम 
पक्ष माननेसे दो परमाणुओ का या परमाणु और आकाशका जो 
योग होता है उसमे अयुत सिद्धि हो जायगी फ्योंकि जन्य पदार्थ- 
इयका विभिन्न स्थानमे रहना द्वी युतसिद्धि दे उससे भिन्न अयुत- 
सिद्धि दे यह कहने से परमाणु-द्रय अथवा परमाणु ओर काश 
आदि विभु पदार्थकी भी अयुत सिद्धि क्‍यों नहीं द्वो जायगी, फ्योंकि 
वे जन्य पदार्थ नहों हैं, अतः प्रथम पक्षके सिवाय, द्वितीय पक्षका भी 
अवलम्बन किया जाता है। 
द्वितोय पक्ष मानने पर उक्त दोप नहीं होता दे किन्ठु गुणओर गुणी, 
एवं शुद्धता ओर वस्त्रकी अयुतसिद्धि दो जाती दे क्योकि वहा 
शुक्डता ओर वस्त्र तो शुक्ला और बस्त्रूप संवन्धीसे अन्‍य किसी 


नवम रत्न श्षज 
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देश में विद्यमान नहों है। यद्यपि वस्त्र तो संबत्धिद्यय-मिन्न तन्तु रूप 
अन्य देशमें रहता दे किन्तु शुफ्ठता स्प्रसंदन्‍्धी यानी अपने सबस्धी 
यस्त्र में ही विद्यमान है, उस से अन्य देश म॑ विद्यमान नहीं दै। 

सारांश यह ।क सम्नन्‍्धी से भिन्न देश में एक पदार्थ तो रद्दता है 
किन्तु एक नहीं रहता हैं अतः एफाभाव से उभयाभाव सिद्ध द्वोता है 
यात्री एक के अभाव हो जाने से उसमय का अभाव हो जाता है 
सर्थात्‌ दो संबन्धियां मे से ज्ञव एक का अस्य प्रदेश में अणाव है. 
तो दूसरे का भी अभाव दी सिद्ध द्ोता है इस प्रकार शुपता और 
पट यानी शुण और गुणी की अयुत सिद्धि द्वोती दे अतः अयुत- 
सिद्ध पदार्थ के भेद रहने पर भी समानाधिकरण्य यानी झनिन्न- 
रूपसे प्रतीति द्वोती दे । 

वैश्येपिक के कथन का निराकरण 


पूर्वोक्त अयुन सिद्धि के डवारा शुण-गुणीके परस्पर भेद रहने पर 
भी अम्ेदरूपसे प्रतीति हो सकती दे यद्द नहीं कद्दा जा सकता 
है क्योंकि तित्य जो आत्मा और आकाश पदाथे दूँ उन 
नित्य पदार्था' के नित्य संयोग में दोनों में से एक प्रकार की भो 
युवसिद्धि नहीं दे । कारण, उन नित्य दोनों पदार्थों, का पृथगाप्नितत्व 
नहीं दे अर्थात प्रत्येक का अपने से विभिन्न प्रदेश में अस्तित्वरूप 
यतसिद्धि नहीं दे फ्योंकि उत का कोई आश्रय नहों दे अथवा 
उन दोनों की या एक की पृथक्‌ गति नहीं है क्योंकि अमूत्त होने से 
डनकी कुछ क्रिया नहीं है। जिसका परिच्छिन्न परिमाण नदीं दें वह 
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निष्क्यि ही रहता है। “नित्य पदार्थोका परस्पर संयोग नहीं होता 
है” यह भी नहीं कहा जा सकता क्योंकि नित्य परदार्थोका संयोग 
अजुमान-सिद्ध है । जैसे -- “ आकाशमात्मसंयोगि, मूर्तदवव्य- 
संयोगित्वात्‌ घटवत्‌-- आकाश आत्माके साथ संयुक्त है क्योंकि 
बह मूर्त द्रव्यफे साथ संयुक्त दे, घट आदि की तरह” इस प्रकार के 
भनुमानफे द्वारा आफाश और आत्माका संयोग सिद्ध द्वोता दे। फिए 
भी पूर्वोक्त प्रथयाश्रितत्व और पृथकगतिमत्व रूप युतसिद्विसे 
अन्य जो व्युतसिद्धि है उसके स्वोकार करने पर भी किसी 
प्रकारका विरोध नहीं द्ोता किन्तु उससे सामानाधिकरण्यका निरूपण 
नहीं हो सकता है । 

साराश यह्‌ कि गुण और गुणीको भिन्न भिन्न पदाएथे माननेसे 
सामानाधिकरण्य का निरूपण अयुतसिद्धि रहने पर भी नहीं किया 
जा सकता दे अर्थात्‌ वह गुण और गुणीका अमेद-प्रत्यक्ष नद्दीं करा 
सकता दे । 

गुण और गुणी ( द्रब्य )>े इस प्रकारके समवाय स्वीकार करने 
पर भी गुण ओर द्रव्य समद्ध दै इस प्रकारकी प्रतीति दो सकती हद 
किस्तु «८ शुक्ल पटः ” इस प्रकार अमेदुकी प्रतीति नहीं द्वो सकती 
है , इस अमेद्‌-प्रतीतिफी सिद्धि हे छिये ही समवाय स्वीकार क्रिया 
जाता दे और समयायके स्वीकार करने पर भी यदि वद समवाय 
अमेद घतीतिका साथन नहीं कर सफे, तो समवागय की कल्पना करना 
निरर्थक ( ब्यथ ) दै&। 


* बवम रत्न एपश्‌ 


फिर भी प्रत्यक्षात्मक साम्रानाविकरण्य अर्थात्‌ गुण और 
द्रव्य को जो अमेदकों प्रतोति दे वह सम्रवायन्गोज़र नहीं है । 
यानी समवाय का प्रत्यक्ष नहीं दे क्योंकि सेदका विरोधी अम्रेद ही 
उप्तका विषय द्वोता है। यदि उक्त प्रत्यक्ष का विषय समरवाय 
होता तो ५ पटमे शुक्छता दे ” इस प्रकार भेदुका,ही प्रत्यक्ष दोता 
किन्तु ४ शुक्र पट है” इस प्रकार असेदका प्रत्यक्ष नहीं होता । 

“शुक्क्ष गुण-विशिष्ट गुणी जो द्वव्य दे बह शुक्छ पदसे ढक्षणा 
शक्ति-द्वारा जाना जाता दे यानी शुक्छुका शुक्ल गुणसे तात्पय नहों है. “ 
किन्तु शुक्छ गुण-युक्त गुगीसे तात्पये दे | अतः ' शुक्ल: वेट: ” इस 
प्रकार अमेद-प्रत्यय होता दे यह कहना भी ठोक नहीं फ्योकि 
-शब्दकी शक्तिके अनुसार प्रत्यक्ष नहों होता दे अर्थात्‌ लक्षण तो 
शब्दका संवन्ध है, प्रत्यक्षका नहीं है, इस लिये लक्षणाक्रे द्वारा उक्त 
प्रकार का प्रत्यक्ष नद्दो दो सऊता है। जैसे-- / अग्निर्माणवकः-- 
ब्रह्मचारी प्राह्मण कुमार अग्ति दे ” यहां माणवकमें अग्निका आरोप 
होता दे यानी अग्निरूपले माणबक ( ब्रश्नचारी श्राहणउुमार ) 
कहा जाता दैं किन्तु अग्निरूपसे चह दृष्टि-गोचर नहीं होता हैं. " 
अतः यद्दी निश्चित दे कि शब्द की जेंसी शक्ति होगो बेसा ही प्रत्यक्ष 
नहीं होता दे । 

५ गुण ओर द्रब्यके? भिन्न भिन्न रहने पर भी समवायके कारण 
अमेद-भ्रम होता है” यह भी नहीं कद्दा जा सकता दे फ्योक्रि 
-गुण आईिके सदभावमे और गुण-गुणी के ख्ेदुम प्रत्यक्ष अनुभवके 
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सिवा अन्य कोई भी प्रकार नहीं है और उस श्रत्यक्ष मतुभवको 
श्रान्त कहनेसे समस्त पदार्थका ही अभाव हो जायगा जीर प्रत्यक्ष 
के आश्रित रहने वाला जो सेदू-साधक अनुमान प्रमाण दै उसका 
प्रत्यक्षफे विरुद्धमे उत्थान ( उत्पत्ति ) द्वी नहीं होगा । 

साराश यद्द कि शुद्ध पट ? इस प्रकार अभिन्नस्पसे जो शुक्लता 
मोर पटका प्रत्यक्ष होता दै उस प्रत्यक्षको, “द्वन्य गुणादिभ्यों मि्ते 
समवायिकारणत्वात्‌--- द्रव्य पदार्थ गुण आदि से भिन्न दे क्योंकि: 
बह समवायी कारण है” इस भेद-साधक ज्जुमानके वछ पर आाल्त 
कद्दना असमत दे क्योकि अनुमान प्रमाण भी प्रत्यक्षका दी अलुसरण 
करता है | साध्य और हेतु के सहचार-दशन आदि द्वोने फे पश्चात 
अन॒मान होता है । प्रत्यक्ष तो अनुमानका उपजीव्य कद्दा जाता है इस. 
टिये परत्यक्ष-विरुद्ध होनेसे अनुमान नहीं हो सकता दे । 

प्रश्व-४४ पटस्य शुक्छ रूपम-पटका शुक्ल रूप दे इस प्रकार 
व्यवहार रहन से भेद-विपयक भी यानी मेदका भी प्रत्यक्ष द्वोताःदे 
भर यह भेद का प्रत्यक्ष उक्त अमेद प्रत्यक्षजी बाधित फरेंगा। 

समाधान-उक्त व्यबद्दार सेदू-विषयक,नदीं दे अर्थात्‌ 'पटस्य शुक्र 

रूपम! इस प्रकार व्यवहार रहने से शुक्‍्छ और पट का भेद नहीं 
सानित होगा दै किन्तु पष्ठीका अर्थ जो समन्ध्‌ है वही विषय दे यानी 
पर से शुक्लरूप का सपन्ध उक्त व्यवद्यर से जाना ज्ञाता है भीर 
उस सन्बन्ध के द्वारा भेद का अनुमान किया जा सकता द्दे किन्तु 
चद अनुमान भरी “शक पट ” इस अमेदके :प्रत्यक्षतं बाधित कर 
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दिया जाता है इस लिये 'राहोः शिर/ की तरह संबन्धका कथन 
मषच्गरिक होने से अमान्य दे । 

फिर भी भम्ेद के प्रत्यक्ष फे अनुसार व्यवद्दार की व्यवस्था 
करने से छाघव भी होता दे ओर द्रव्य ले अतिरिक्त गुणकी [कल्पना 
करने से गुण और उस के संवन्ध की सी करपना करनी पड़ती दे 
यह गौरव हो जाता है । 


इस प्रकार गवेपणा करने से छाघव रहने के फारण अमेद 
के प्रत्यक्ष होने फे जहुरोध से ग्रुण का ग॒णी में जभेद है बहदी 
माल्य द्वोता दे “सुरमिगेल्चफडी, मधुरोगुड़ः उष्णो वहिः” इत्यादि 
प्रयोग से गन्च आएि के सी द्रव्य से अमेद का प्रत्यक्ष ज्ञात होने से 
गन्ध आदि गुण से द्रब्य के सेद का विरोध हो जाता दै। 

फिर भी युतसिद्ध दो पदार्थीक्रा सयोग सबन्ध द्वोता है और अयुत- 
सिद्ध पदार्थों का समवाय संउन्ध द्वोता दे यह वैशेषिक का कहना भी 
अयुक्तद्दी दे फ्योंकि अथुन सिद्धि से जब अप्रथक उत्पचि कद्दी जाती 
है. तय द्न्य मोर गुण को अयुव सिद्धि वैशेषिक के मत में भी नहीं 
रह सकनी दे फ्योकि द्रव्य पहलेसे ही सिद्ध दे भर गुण डी पश्चात्‌ 
उत्पत्ति द्वोती है । 

#कारण पद्राथ की युतुसिद्धि रदे, किन्तु कार्य पदार्थ को तो 
अयुत सिद्धि द्वी रहेगी क्योकि कारण के सित्रा कार्य रहता ही नहीं” 
यह भी नहीं कहा जा सकता फ्योकि दो संबन्धिओं के अधीन हो 
संबन्ध रहता दे, एक संयन्धी के भी नहीं रहने पर,सयन्ध नहों रह 
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सकता है अतः कारण की युतसिद्धि और कार्य मात्रकी अयुत सिद्धि 
रहनेसे समवाय संबन्ध कँसे रह सकता है और समवाय कोई नित्य 
स्वतन्त्र पदार्थ नहीं है इसका निरूपण हो चुका दे। 


» कारण-समवायसे कायकी उत्पत्ति भिन्न नहीं दे” यह भी नहीं 
कहा जा सकता फ्योंकि वैशेषिक-सिद्धान्तसे समवाय को नित्य मान- 
नेफे कारण सर्वत्र समवायी फारण व्यर्थ हो जायगा। 


साराश यद्द कि कारण-वर्त्ती जो समवाय है बह जब काय की 
उत्पत्ति स्वरूप माना ज्ायगा तो उक्त समवाय की नित्यता-प्रयुक्त 
अवस्थित तो कारणके अभावमें भी रहेगी और वही कार्य-उत्पत्ति देगी 
फिर कारण का फ्या प्रयोजन १ बिना कारण से भी कार्य की चत्पत्ति 
होनी चाहिये । 

यंदि समवाय की उत्पत्ति ही मानी जाय वो कार्य की द्दी 
उत्पत्ति क्यों नहीं मानी जाय, फिर समवाय से फ्या प्रयोजन ? 

सिद्ध कार्य और कारणके संवन्ध मानते पर युतसिद्धि दो माती 
डे, प्मयुत सिद्धि' नहों दो सकतो दे । 

इस प्रकार विचार करने से “युतसिद्धिके अमावसे कार्येकारण के 
परस्पर संयोग और विभाग नहीं दोता है” यद्द वेशेपिक का कहना 
अत्यन्त दुष्फर है क्‍योंकि 'युतसिद्धि' के अभाव का ही अमात 
विद्यमान दे। .., 


इस प्रकार 'युत्‌-सिद्धि' के अभाव से ज्ञो संयोग का अभाव होता 
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है उसके नहों रहने के कारण मप्राप्ति और संयोग युवसिद्धि दे” 
यह लक्षण भ॑, युक्ति-रदिव सिद्ध द्ोता है। 
साराश यद्द कि इस प्रऊार की जो युवसिद्धि को व्यवस्था को 
गयी दे वद फेवल कार्य-कारण के संयोग संवन्ध फो दृटाने के डिये 
ही की गयी है किन्तु कार्य को नित्य ( सेव ) परतत्त्रता रहने के 
कारण अप्राप्ति के अभाव रइन पर भी यानी अप्राप्तिस्वकूप युत- 
सिद्धि नद्दीं रइने पर भी कार्यकी भ्राप्ति तो रहती दे ओर बह प्राप्ति 
संयोग स्वरूप ही है, ठव संयोग सबन्ध फिस प्रफार हृठाया जा 
सकता ९ अछ कार्य-कारणके संयोग सबन्धके अभाव की सिद्धि नहीं 
द्वोने के कारण जर्थात्‌ कार्य-कारण में सयोग संवन्ध रद जानेसे 
ुव॒श्तिद्धि' के क्षण में जो सयोग पद दे उस से जब काय-कारण 
के सबन्ध का व्यवच्छेद (न्याव्नत्ति) नहीं होता दे तय बह सझोग पद 
च्यर्थ हो जाता है । 
कार्य-कारण संबस्य-रहित, उम्रय पश्ष-संमतवर्मवाचर पद से 
युक्त एक अन्य ही छक्षण करना चाहिये। जैसे--“दयोसन्यतरस्य 
वा पृथकृंगठिमत्वप्त--यानी दोनों सबन्धियोंकी अथवा दोनमें से एक 
की जो पर॒मक्‌ गति दे” वह युवसिद्धि है।” 
युठस्तिद्वि के इस प्रकार ढक्षण करने से प्राप्तिरूप जो कार्य- 
कारण संबन्ध दे। उसके संयोगत्व की सिद्धि होने पर हो 
रदबाउत्ति-समये यानों कार्य-कारण संबन्ध-रदित, संयोगपदयुकत 
बुतसिद्धि के उक्षणफी सिद्धि दो जोर जय इस ५शारकी बुब॒सिद्धिके 
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ढक्षुणदी सिद्धि हो तव उसके द्वारा लक्षित युतसिद्धिके नहीं रहनेफे 
कारण कार्य-कारण सम्बन्धका असंयोगत्व सिद्ध हो इस प्रकार 
अन्यो5त्याश्रय दोष रहनेके कारण युत सिद्धि का लक्षणान्तर यानी 
अन्य ही लक्षण करना पडेगा और मन्‍य लक्षण मसमस्भव द्बै। 


प्रश्न--अपराप्ति-पूर्वक प्राप्ति संयोग दे और वह अन्यतर यानी 
दो में से एक की किया-दारा अथवा दोनोंको क्रिया-डारा होता दै 
यही अन्य छक्षण है, जेसे--स्थाणु एवं श्येन पश्की का संयोग दे 
आऔर दो मल्ल व्यक्तियोंका संयोग द्वोता दै क्योंकि श्येन पक्षी मात्र 
की किया से स्थाणु ओर श्येन पत्कीका अप्राप्ति-पूर्वक प्राप्ति्वरूप 
संयोग होता दे। दोनों क्रिया से दो मह्य ( पहलवान ) व्यक्तिका 
अप्राप्तिपूबेक प्राप्तिस्वरूप संयोग द्वोवा दे। 


समाधान-उस प्रकार का कर्मज तन्‍्तु और पटका संवन्ध नदीं 

डऔ क्योंकि पटके उत्पन्न होने पर ही तन्तुसे संबन्ध दो जाता है वह 
संबन्ध फर्मेज़ नहीं दे यानी तन्‍्तु ओर पट इन दोलोंमें से झिस्तीफी 
बिना छुछ किया से ही सम्बन्ध होतादे अतः बह संयोग नहीं द्दे 
फ़िल्तु समवाय सम्बन्ध माना ज्ञाता दे । यदघपि तन्तुओं से पटके 
उत्पन्न दोने पर उसी क्षणमें तन्तु और आाकाशके संयोगले पट और 
आऊाशका संयोग उत्पन्न दोता है। वह संयोग कर्मेज् नहीं दे यानी 

किसी फ्रियाके हारा नहीं होता दे फ्योंकि उससे पूव पटके अस्वित्व- 
श्षुणमें पटमें छुछ भी किया नहीं दे क्योकि जब फार्ये द्रव्य उत्पन्न दी 

होता है॥ उस समय एक क्षण तक वद सब प्रकारफी किया-सून्य रहता 
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है। दक्त प्रक्ारका सयोग कर्म नहीं है किन्तु वह संयोगम संयोग दे 
ऐसा वैशेषिक ने माना है ! 

“अप्राप्ति-पृषक प्राप्तिस्वहप हो सयोग है। कर्मज कहनेफी 
कोई आवश्यकता नहीं, क्योकि ऐसा कदनेसे पूर्वोक्त अव्यात्ति और 
आज्षय-दोप कुछ भी नहीं द्वोता दे” यह भी नहीं कद्दा जा सकता 
क्योंकि आत्मा और आकाशका जो नित्य सयोग दे वह अप्रात्ि- 
पूर्व प्राप्ति स्वरूप नहाँ दे और उत्पत् होनेसे एक क्षण तक कार्यमे 
कारणकी प्राप्ति नहों दोती है । एफ क्षणक वाद प्राप्ति होती दे अत, 
ब्रा भो अप्रात्ति-पूर्दक प्राप्ति रहुतेस सबोग सयन्‍्धका अवसर हो जाता 
है। ययपि समवाय नित्य दे, इस पक्षमे पूर्व क्षणमे प्राप्तिके नहीं रहन 
से'जन्म-समयम ही समवायरूप कारण-श्राप्ति दे तथापि यह दोप 
समवायके अनित्यत्व-पक्षमे होता है । इस प्रहार गवेपणा करनेसे 
निश्चय द्वोता दे कि उत्पन्न मात निष्किय काय-द्रल्यक़ा आकाश भादि 
विभु पदार्थोक साथ जैसे सवोग समत्थ द्वी माता जाता दे , समवाय 
सबन्ध नहीं माना जाता दे, वेसे ही फारण द्रब्यके साथ भी कार्य 
द्रन्यका समन्‍्ध सयोग होगा, सम्चाय नहीं द्ोगा । 

फिर भी “सबन्धीक स्वरूपसे भमतिरिक्त समन्धक्रा स्वरूप है” इस 
का जव निश्चय द्वोगा यानी सम्बन्धीसे अतिरिक्त सम्बन्धी सिद्धि 
होनेस सम्बस्थका किसी प्रफारका छक्षण क्रिया ज्ञा सकता दे फिल्तु 
यद्दा तो सम्पन्धीसे अतिरिक्त सम्बन्ध सिद्ध द्वी नहीं दोग है। पहले 
यह फट्ा जा चुका दे कि « सम्बन्धियोंस भिन्न और सम्बन्धियासे 


ध्र्ह्द् दर्शन ठत्त्व रज्ञाफर 


असम्बद्ध यानी सम्बन्ध-रद्दित सम्बन्ध सम्ब्नन्धियों को परस्पर 
सम्मिलित नहीं करा सकता है ” झौर सस्वन्थियोंसे सम्बद्ध मानने 
से यानों सम्बन्धियोफके साथ सम्बन्धका सम्बन्ध दै ऐसा माननेसे 
अनव॒स्था दोप द्वो जञाता दे । इस प्रकार युक्ति ओर अनुभवसे कार्य 
का कारणसे भेद नहीं है किन्तु कारण का द्वी एक प्रकारका अनिव- 
खनीय परिणाम कार्य दै यहो निश्चित होता दे । 


इस प्रकार कार्यका कारणले अमेद दे यही निश्चित द्वोने 
से कौन किससे सम्बन्ध-युक्त दोगा और सयोगी दोनों पदायोसे 
सयोगके*अमेद निश्चित होने से उन दोनों सयोगी पदा्थोका फ्या 
सयोग होगा ? फ्योकि सम्बन्धी से अतिरिक्त दो कर सम्बन्ध 
अस्तित्व है| इसमें कुछ भी प्रमाण नहीं दे । 

प्रशन--सम्बन्ध शब्दके सिवाय सयोग ओर समवाय शब्द भी 
लोगोंमे व्यवहृत द्वोते दें और लोगो को * सम्बन्धी ? शन्दुका जो 
अथे-श्ञान दोता दे उससे भिन्न सयोग, समवाय शब्दका अर्थ-छात 
होता है यानी “ सम्बन्धी! शब्द का पर्यायवाचक ( एफार्यवोधक ) 
जब सयोग, समवाय शब्द नहों दें, ठो सम्वन्धीसे अतिरिक्त संयोग 
ओर समवाय क्यो नहीं होगा ९ 

समाधान--एक पदार्थमें भी स्वकृप और बाह्मरूपफे अलु्तार 
यानी स्वगत रूप और वाक्षिक रूपके अनुसार अनेक प्रकार का 
शाब्दबोध द्ोता दे अयांत एक वस्तुमें मो अनिर्वेचनीय विद्यण 
मिन् प्विज्न अवस्थाफे अनुसार नाना बुद्धिका ज्यपदेश ( कपन) 
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होता है। ज॑से एक ही देवदत अपनी भिन्न भिन्न विशेषता के 
कारण कभी मनुष्य और ग्राह्मण कद्दा जाता दै। वही अपनी भिन्न 
भिन्न अवस्थाके कारण वाल, युवा और बृद्ध कहलाता है और 
घी देवदत्त अपनो क्रिया के द्वारा ओतिय कहा जाता दै। फिर 
घही देवदत्त किसी से पिता, किसीसे पुत्र और किसीसे पौर और 
कि्ोसे भ्राता कद्दा जाता है । जेसे-- एक रेसामें भी स्थामके 
भेदसे विभिन्न शाउड बोय द्वोता है अर्थात्‌ एक दी रेखा सिन्त भिन्न 
स्थान में छिसित होनेसे एक, दश, शत और सहस्र आदि माम-भारी 
होती है, उसी प्रकार दो सम्बन्धी पदाथों के ही सम्पन्धी सामके 
अतिरिक्त संयोग ओर समवाय नाम द्वोते है यानी दोनों सम्यस्पिमों 
के हो सम्बन्धी शब्द और उसके शाब्दबोष फे अतिरिक्त संयोग, 
समवाय शब्द और उसके शाब्द बोध द्ोोते है. फिल्‍्तु सम्फथोरें ब६ 
अतिरिक्त बस्तु दे इस रूपसे शाब्द बोध नद्ीं दोता दे । 


५ सम्बन्ध शब्दसे यदि सम्बन्धीका बोध होता दे तो सम्बन्धका 
शाब्द-थोध सदैव दोता रहेगा अर्थात्‌ जय सम्बन्ध नहीं रहता है 
तब भी सम्बन्धका व्यवद्वार दोगा क्योंकि सम्बन्धी विद्यमान हे” 
यह भो नहीं कद्दा जा सकता क्योंकि स्वगतरूप ओर बाह्यरूप दोनों 
के अजुसार शाब्द-बोध द्वोता द्वे यह पहले कह दिया गया दे | 

प्रएन- दो झंग़ुलियोंका अव्यवधान संयोग है और दपि-पुप्+ 
इन दोनोंका आधार-आधेय भाव संयोग दे किन्तु फाये-पारणके 
अमेद रहनेफे कारण काय-फारणको ऊँसे दोसम्बन्यी कद्ठा ज्ञा सर 
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समाधान-- काय कारणके तदात्म्य ( अमेद ) रहने पर भी 
झअनिर्वेचनीय कायका सेद मान फर दो सम्बन्धी कह्ा गया है अत 
तदात्म्य सम्घन्ध कहनेसे फल्पित भेदसे युक्त अमेद सम्बन्धकों जानना 
चाहिये, सम्पूर्ण अमेद सम्बन्ध नहीं होता दे । 

फिर भी सद्ष्युक्त क्षेतज्षसे यानी जोवके सयोग होने से परमाशु 
ओर मनसमें आय कर्म यानी प्राथमिक क्रिया उत्पन्न होती है ऐसा 
बैशेषिकने माना है! जैसा कहा गया दै-- 

५ अग्नेरूढर्घज्वछत थरायोस्तियक्रषवनमगुम वसोश्चाद्य कर्षे 
स्यरृप्टकारितानि-- अप्रिकी ऊदध्वंगति, वायुका बक्रामन, अर्थ 
ओर मनका आय कर्म ये सब अदृश्से ही उत्पन्न द्वोते दें” किन्तु 
परमाणु ओर मन दोनो निरधयब पदाथ माने गये हे ओर छक्षेगक्ष 
यानी 'जीव भी निर्वयव माना गया दे तथ निरवयव पदार्थका निरव 
यब पदार्थ के साथ कैसे सयोग हो सकत्य दे यानी अरदृटसे युक्त 
जोबसे परमाणु ओर मनका कैसे सयोगका कथन सम हो सकता 
हे और सभव द्वोने पर भी यदि परमाणु और मनका निरवयब आत्मा 
के साथ सयोग होगा तो परमाण व्गेर मन आत्मामे व्याप्त दो जायगा 
अर्थात्‌ तहीन हो जानेसे परमाणु और मनका भी वद्दी परिणाम 
होगा जो आत्मा का है यानी परमाणु, मनका भी महत्त्‌ परिणाम हो 
जायया । अणु परिमाण नहीं होगा | * 

४ फ़ि्ी पक प्रदेशसे हो आत्माफा परमाणु और मनसे सयोग 
द्वोता छै! यह भी मैहों, क्योंकि आत्माका कोई प्रदेश ( अश ) नहीं 
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है। “परमाणु, आत्मा और मनके कल्पित प्रदेश (अंश) द्ोते हैं” यह 
भी नहीं, फ्योंकि ऐसी अविद्यमान वल्तुकी कर्पना करनेसे सर्वाथ- 
सिद्धि प्रसंग यानी समस्त वल्तुफो सिद्धि दो सकती है। अपने 
अधीन कल्पना के रहने से अधिकाधिक कल्पना की ज्ञा सकती »। 
वेशेपिकके द्वारा कल्पित द्रब्य आदि छः पदार्थजी अपेक्षा अधिक- 
शत वा सहस्न पदार्थ को करपना फी जा सकती दे क्ग्रोंकि इसका 
कुछ भी नियम नही है अतः भिसझो छेसी इच्छा होगी तदसुसार 
ही बह कल्पना कर बैठेगा । “ यह दुःखमय संसार प्राणियोंके 
डिये न रहे यानी संसार का अन्त दो जाय इस प्रकार क़ी क्लिसी 
दयाछु व्यक्तिकी कल्पना द्ोगो तो किसी बिलछासी अस्य व्यक्तिके 
द्वारा मुक्त पुरुषोंको भी उत्पत्तिकी करपना की जाती है उन दोनों 
को कौन निवारण करेगा ९ 

फिर भी जो काय-स्वरूप, दणुकके कारण हैं उन दो निरबयब 
परमाणुओंके साथ सावयव कार्य-स्वरूप दृथणुकक्ा संश्लेप नहीं 
हो सकता दे अर्थात्‌ तन्तु ओर वठ्य की तरह परस्पर वन्धा- 
बन्धी संवन्ध; भिस मे एकके आकपेणले अपर संत्रन्थीका भी भो 
आकर्षण हो जाता है उसकी सिद्धि नहीं हो सकती दे 

साराश यद्द कि अंकुर, इक्ष और शास्रा आदि सावयंब 
पदार्थोमें द्वी एक के आकमेणसे अपरका आकपण दृष्ट द्ोता दै। 

५कार्य-कारण द्रन्‍्यका आधार-आपधेय भाव खन्यथा नहीं होता है 
अतः संयोग-भिन्न समवाय संवन्धकी अवश्य कल्पना करनी +चदियि/ 


व 
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यह भी नही, क्योकि अन्योडल्याश्रय दोष हो जाता है! भी 
काये और कारण के सेद को सिद्धि द्वोने पर आधार-आपेय 
भाव की सिद्धि हो सकती दे और आधार-मआधेय भावकी सिद्धि 
होनेसे द्वी फार्य-कारण का सेद सिद्ध दोगा। 

# कुण्ड बदुर” की तरह आर्यात तछाधार पात्र या पात्राधार 
तेल इस्र तरद कार्य-कारण-मेद और माधार-आधेयभाव इसमें भन्‍्यो- 
अन्याश्रय दोप ह्वो जाता दे । 

फिर भी जो परिच्छिन्न होते हैँ वे सावयब द्वोते हूँ, उसी प्रकार 
परमाणु स्य भी परिच्छिन्न हैं अतः सावयव हैं और सावयव होने 
से व॑ अनित्य सिद्ध द्वोते है और परिच्छिन्न नहों मानने से परमाणु 
का ही ज्याघात हो जायगा । परिच्छिन्न नहीं रहने के कारण 
आकाश आदि विभ्रु पदार्थकी तरह परमाणुत्वका न्याघात होता दे । 

* परमाणु के जिन अवयवोकी कल्पना की जाती दे वे अवयब 
दी परमाणु दें” यद भी नहीं कद्दा जा सकता, क्योंकि स्थूछ-सुक्ष्मफे 
तारतम्य के अनुसार परम कारण-पर्यन्त पदार्थ नाशवान्‌ दे। शसे 
इथणुक आदि की अपेक्षा अत्यन्त स्थूछ पदार्थ पृथिबी वस्तुरूप 
रहने पर भी विनाश शाली दे, उसी प्रकार सूक्ष्म, सूक्ष्मतर सब पथिवी 
के सजातोय पदार्थ बिनष्ट द्वोते ईें, उसफे बाद दवणुक और उसके 

वाद परमाणु सब भी चाशशील द्वो जाते हुँ क्योंकि वे सब भी 
पथिवीके सजातीय पदाथ है। 


फिर भी स्याय-वैशेषिक के सिद्धान्त की अयुक्तता स्पष्ट दे। 


+ नक्म रत्न द०१्‌ 


ज़ेल़े-कि न्‍्याय- वेशेपिकके सिद्धान्वमे सुलादुरस। ज्ञान, इच्छा, ढेप, 
प्रयत्न, धरम, अवर्म, कौन अल्य-सस्कार, सू्या, , न) 
संयोय और विभाग ये चौदृह गुण जीवात्मा के कहे गये हैं और 
संख्या, परिमाण, पृथकृत्व, संयोग, विभाग, ज्ञान, इच्छा ओर प्रयत्न 
ये आठ गुण परमात्मा के कहे गये है । उस में इतना भेद है कि 
ईश्वर ( परमात्मा ) के ज्ञान, इच्छा ओर प्रयत्न वित्य है ओर जीवके 
उक्त तीनों जनित्य है अठः जब ज्ञान गुण जीवास्मा में उत्पन्न द्वोता दे 
तब वो जीवात्मा चेतन होता है और जब शान गुणका नाश द्वोता दे 
तब छोबात्मा जड़ हो कर रहता है ओर ज्ञान गुण उत्पत्न "होने के 
अव्यवद्दित पूर्व क्षणमे भी जड़ दी रहता है. एवं प्रछयकालमे भो जीवात्म 
जड़ द्वी रहता दे | 








एकविंशति ( इकीस ) प्रकार के दुःखों का ध्वंस ही मोक्ः माला 
गया है! 


रे एक विंश्वति दुःख 


ओत्र, त्वकू, नेत्र, रसना; घाण मन ये पट इन्द्रिय, पढ़ इन्द्रियके 
पट ( छः ) विषय ओर पट इन्द्रिय के छः प्रकार के ज्ञान दथा शरीर, 
सुर, ढुःस) ये इकीश छुःस कदे गये दे । दुःखके जनक होनेक कारण 
शरीरादि भी ढुःख हैं. ओढ सुखमे भी नाश द्वोने का भय रहता द्वी 
' अतः वह भी दुःख ऊद्दा गया है ॥ 


आत्मा और मनत्र के संयोग होने से भात्मा में ब्वान गुण * उत्पन्न 


द््ण्र दशन नत्त्व 'रक्षाकर 


होता है। मोक्ष-कालमे इस मतमे कुछ भी क्रिया नहो रहने के कारण 
संयोगवान्‌ मन का ही भभाव हो जाता दे । 

क्सी के मत मे त्वचा और मन के संयोग द्वोने से दी ज्ञान 
उत्पन्न होता दै अत सुपुप्ति में पुरीतत्‌ नाम की नाडी में मनके प्रविट 
हो जाते से त्वचा ओर मन का संयोग नहों होता दे इसलिये कुठ भी 

न उस समय नहीं होता हे । 

उन के मत में त्वचा-सयुक्त मन ही दु, दे, क्योकि वी शान 
उत्पादन के द्वारा दु स-जनक होता हे, फेवछ मत दु ख-जनक 
नह ईद ।* 

मनकी नित्यता गहने पर भी मोक्ष-अवस्था में त्ववा के अभाव 
रहने से त्वचा-संयुक्त मन नहीं दे अत दुःख नहीं है । 

इस प्रकार मोक्ष अवस्था में व्यापक आत्मा ( जीवात्मा ) दु ख- 
रहित हो कर के भी परमात्मा से अछूग द्वी जड़ रूप हो कर 
अवस्थित रद्दता है क्योकि ज्ञान गुण से ही आत्मा का प्रकाश 
( चतन्य ) ह्वोता है। चीवात्मा का ज्ञान इन्द्रिय-जन्य द्वी दे भत 
नित्य नहीं दे, उस इन्द्रिय-जन्य ज्ञानका मोश्-काछमे नाश दो जाता 
है अत. प्रकाश-रहित यानी चैतन्य शून्य जड़ रूप हो कए आत्मा 
मोक्ष-काल्मे रहता है । 

न्‍्याय-भोर वैशेस्िक मत में सुख, "दुख और वन्य, मोक्ष 


आत्मा के धर्म माने गये हैं अन॒ आत्मा नाना और व्यापक माने 
गये 


नंबम रत्न द्०३ 


समस्त अल्प पदार्थसे जो संयोग दै बद्दी व्यापक का क्षण है। 
न्याय ओर वेशेपिकका उक्त सिद्धास्त समीचोन नहीं दे फ्योंडि 
आत्मा को व्यापक मान कर नाना मानना युक्ति-युक्त नहीं दे. क्योंकि 
व्यापक आत्माको नाता मानने से समस्त शरीरोंसे समस्त आत्माका 
संवन्ध समान छप से हो रहेगा, तब कोन शरीर कि आत्मा का दे 
इंसफा निर्णय नहीं होगा ओर प्रत्येक आत्मा के समस्त शरीर 
हो जायगे। 

#ज्रिस आत्मा के कर्म के द्वारा जो शरीर उत्पन्न होता है वही 
शरीर उस आत्मा का है” यह भी नहीं कहा जा सकता क्योंकि बढ 
कर्म भी जिस शरीरसे किया गया था उस शरीर से समध्त आत्मा- 
ओंका समान रूप से संबनन्‍्व विद्यमान ही था अतः वहू कर्म-सम्पादक 
शरीर भी किस आत्मा का था इस का भी निर्णय असंभव द,, किन्तु 
सब के संवन्ध रहने से वह शरीर भी सब आत्मा का द्वोगा । 

ज्िस आत्मा के मन-सहित जो शरीर दे वह उस आत्मा का 
शरीर है” यह भी नहीं, क्योंकि शरीर की तरद् मन के साथ भी 
समस्त आत्माओं का संवन्ध समान ही है अतः सव मन सब 
आत्माफे हो जायेंगे वेसे ही सब इन्द्रिय सब आत्मा के समान झपसे 

हो जाते हैं । 

बाह्य पदार्थ में भी “यह मेरा दे, और यह अन्य का है” इस 
प्रकार ध्यवद्ार शरीर नि्मित्चक ही माना जाता र किन्तु जब सन 
शरीर सब आत्मा के हैँ तव॑ उक्त व्यवहार नहीं द्वो सकता है है 


दण्छ * दर्शन तत्त्व र्ाकर 


प्रश्न--जिस म्रात्मोको जिस शरोर मे “मह बुद्धि! और मम 
बुद्धि' दोती हे उस आत्माका वद्दी शरोर है, मोर बहू अहं बुद्धि 
ममधचुद्धि एक है अत, सव आत्मामामें वह नहों, किन्तु एक धर्म 
एक हो धर्मामे रहदा हैँ अतः एक ही मात्माका एक शरीर दे । जिस 
आत्मा का ज्ञा शरीर है उम्र शरीस्के सस्वन्धी मन, इन्द्रिय और 
बाह्य पदार्थ सब उसी आत्मा के हैं अतः व्यापक ओर नाना आत्मा 
मानने पर भी कुछ दोष नहीं है । 
समाधान-- यद्यपि अहं बुद्धि एक देह में एक द्वी आत्माको होती 
है किन्तु न्‍्याय-वैशेषिक मतके अनुसार वह मद्द बुद्धि समस्त 
आत्मार्भोकी एक देहमे होनी चाहिये क्योंकि न्‍यायमे ज्ञान का नाम 
बुद्धि दे ओर वह ज्ञान अत्म-मनः सयोग से उत्पन्न द्वोता है ओर 
उस मनके साथ समस्त आत्माका सयोग है अतः मनके सयोग्स 
जैसे एक*“देहमे एक आत्माको अदं बुद्धि द्ोती है बेसे ही उसी एफ 
दृहमे समस्त आत्मार्माको अद्द' बुद्धि द्दोनो चाहिये । 
“शक द्वी मनफ़े साथ नाना व्यापक आत्माओोके समान रूपसे 
सयोग रहने पर भी आत्मामे ज्ञान-जनक अदृ'्ट फे रहने से ज्ञान 
' होता है ओर उसके नहों रहनेसे ज्ञान उत्पन्न नहों होता दे ” यह 
कहना भी समोचीन नहों, फ्योकि इस मत मे व्यापक नाना आत्मा 
अग्रीक्त द्वाने से एक शरीर के द्वारा भी सम्पादित शुभ-अशुभ- 
क्रिया-जअन्य अच्ष्ट से सब अत्माओंका ५ समानरूप से सम्बन्ध देः 
फ्योकि जिस शरीर से शुभ-अशुभ क्रिया को जाती है उस शरीर 
से जेले एक आत्मा छी सम्बन्ध है वैसे हो उस शरौरसे सब आत्मा- 
आोका सस्मन्ध विद्यमान दे क्योंकि सब आत्मा व्यापक माने जाते हैं 


बम रत्र 8०१६ 


अंतः एक शरीर में जेसे एक भात्माको सुख-दुखका झनुभव होता है 
चैसे हो उसी शरीरमें सबको सृख-दुखझा अश्ञभव दोना चादिये 
किस्तु यद अजुभव-विरुद्ध है मतः स्याय-वेशेषिफ दुर्शनका आत्मा 
को व्यापक मान करके नाना मानना सर्वथा असक्षत है।.*। 

वेदान्त-सिद्धान्तर्मं तो कर्ता और भोक्ता अन्तःकरण माना 
ज्ाठा है ओर वह अन्त:करण नाना है। च्यापक अथवा अणु 
नहीं दे किन्तु शरोस्के समान अन्तः करणका परिमाण है। वह जब 
जैसे छोटे वड़े शरीर को प्राप्त करवा है, तदनुप्तार द्वी दीप के 
प्रफाश को तरद्द उल्चके 3३3 होते हें यह 'घिद्वान्त-विरदु'मे 
मधुसूदनसरस्वती ने कह दे | 

उस अन्तःकरणका मिस शरोरसे सम्बन्ध रहता है उसी अन्तः- 
करण को उस शरीरमें सुस-दुःखादिका भोग प्राप्त द्वोता दे । 

फिर भी न्‍्याय-वेशेविक-मतमें मात्माके साथ मनके संय्गेग होने 
से ज्ञान गुण उस्पम्न दोता दे किन्तु स्वभावतः आत्मा जड़ दे यह जो 
माना गया दै घद्द सर्वेथा असंगत दे क्‍योंकि जात्मा चित दे यानी 


प्रकौश स्वरूप दै हट पर 
आत्माकों जड़ माननेसे उसी प्रकाशकता का न्याघाव द्वो जाता 


है भर झात्मा सर्व-प्रकाश्क दे अतः स्वयं प्रकाशरूप है । 

*. ४ अन्तःकरण और इन्द्रिय के द्वारा पदायोका प्रकाश होगा ” 
यह भी नहीं , क्योंकि झुम्तःकरण और इल्द्रिय परिच्छिल्त है जत: 
कार्य हैं क्योंकि जो परिच्छिन्न दोता दे यह काये दी दोता दे | जैसे 


घट आदि पदार्थ 
किसी देश भथवा द्सी फाल्से भिस्रद्रा मन्त द्ोता हे धद 











ह०६ दर्शन तत्त्त सल्लाकर 


परिच्उिन्न कद्दा जाता दे । जो परिच्छिन्न होता दे वह काय(अनित्य) 
दोवा है ओर जो कार्य होता दै वह जड़ दे 

स्याय-वेशेपिक में झानके द्वारा जो आत्मा और अनात्माका 
प्रकाश माना जाता है बहू असद्भत है क्‍योंकि आत्मांका ज्ञान गुण 
नित्य, अनित्य कुछ भी प्रमाणित नहीं हो सकता दे । 

यदि नित्य माना! ज्ञाय तो आत्माका स्वरूप ही ज्ञान हो 
जाता है ८र्यांकि नियम दे कि ज्ञो आत्मासे भिन्न है वह अनित्य दे. 
अतः ज्ञानको नित्य मान कर आत्मासे भिन्न कहना असु्भत दे । 

यदि ज्ञान अनित्य है तो घटादिको तरद बह जड़ द्वोगा क्योंकि 
जो अनित्य है बह जड़ ह । 

इस आकार विवेचना करनेसे नित्य, अनिद्य कुछ भी ज्ञान नहीं हो 
सकता दे । 

उत्पत्ति और विनाश अन्‍्त/काण की बृत्तिके होते हैं, ज्ञानफे 
नहीं होते है । 

अप्म स्वरूप मो ज्ञान दे वद॒ विशेष ज्यवद्ारका देतु नहींदे 
किन्तु ज्ञान-संहित छत्ति अथवा बृत्तिमें आरूढ़ ज्ञान ही व्यवद्धारका 
हेतु दे यह वेद्ान्तके- अवच्छेदवादुकी रीति :दै। आभासवादसें 
जाभाल-सहित बृत्तिसे, व्यवहार होता है । आभासके द्वारा अभवा 
साक्षात्‌ इत्ति-द्वारा आत्मस्वरूप ज्ञान से ही समस्त व्यवहार 
सिद्ध होते हूँ अन्यथा नहीं होते दे । 


